حقوق الدشر محفوظة 


الطبعة الأولى 1999 


عنوان الكتاب الأصلي 


HAGARISM 


THE MAKING OF THE 
ISLAMIC WORLD 


PATRICIA CRONE 
SENIOR RESEARCH FELLOW, THE WARBURG INSTIUTE 
UNIVERSITY OF LONDON 


MICHAEL COOK 
LECTURER IN ECONOMIC HISTORY WITH REFERENCE 
TO THE MIDDLE EAST 
SCHOOL OF ORIENTAL AND AFRICAN STUDIES 


CAMBRIDGE UNIVERSITY PRESS 
CAMBRIDGE 


LONDON NEW YORK NEW ROCHELLE 


MELBOURNE SYDNEY 


إلى السيدة باتريشيا كرونه على زيارتهما لنا في دمشق وعلى كل ما أرساته إلينا من كتب ومراجع ومصادر 
ساعدت للغاية في فه مأرضية كتابة هذا العمل. 

إلى السيد مايك لكوك الذي تفضل مشكورا بإرسال عمله الرائع د حمد » إلينا والذي ساعدنا أيضاً في فهم 
نظرته لصيرورة تكوين الإسلام. 

إلى الصديق إيكارت فورتس صاحب فكرة ترجة هذا العمل. 

إلى الصديق ينس هانسن الذي كان واسطي في التعرّف إلى السيدة كرونه. 

إلى الصديق لاورانس شيكوريللي عل ىكل مقترحاته البناءة. 

وأخخيرا إلى الصديق د.د. هارتر الذي لولا جهوده ا خيرة لا رأت الكثير م نأعمالي النور. 


ملاحظة 


«اهاجريون» كتابٌ ينضح بالمشاكل فعلاً؛ وإذا كا لا نوافق السيدين كرونه وكوك في كل ما 
كتباه» فإننا لا نخالفهما بالمقابل في كل ما كتباه أيضاً. وكان أفضل للهاجريون لو كيب بلغة اقل 
استعراضية - أكادعية وأكثر عمقاً فكرياً. مع ذلك» يظل انهاجريون شهادة حيّة على عمق اطلاع 
الغرب على الفكر العربي والإسلامي وذلك مقارنة بعمق اطلاع العرب والمسلمين على أفكار غيرهم. 

يبقى أن نذكر أخيرا أننا استخدمنا بعض الألفاظ ذات الأصل غير العربي لأننا لم جد في العربية 
ما يعطي معناها كاملاً وال يجب أن نوضح ما تعنيه للقارئ العربي. 

- كوزموبوليتاي: 1 - شخص عنظور عالمي وليس إقليمياً أو محليً؛ 2 - شخص ذو ثقافة 
عالمية؛) 3 - موضع مكون من أشخاص أو عناصر من كل أرجاء العالم؛ 4 - شيء موجود في معظم 
أنحاء العالم. 

- ميثة: قصة تقليدية تتضمن حوادث تاريخية ظاهريا تفيد في الكشف عن رؤية عالمية لشعب ما 
أو تفسير عرف» اعتقاد» أو ظاهرة طبيعية. 

- أنتيك: الأزمنة الى سبقت العصور الوسطى وإفرازاتها المادية والثقافية. 

كذلك فقد استخدمنا مصطلح أمم 361211165) أو أغيار أحيانا وهو اللفظ الذي استخدمه 
اليهود لوصف الشعوب غير اليهودية» ليس بغير ازدراء؛ وآثرنا أن نفرق بين برابرة وبربر بإضافة 
كلمي شال إفريقيا إلى الأخيرة. ولابد أن نشير إلى أن الأولى لا تحتوي مضامين سلبية بالكامل - 
وهي أقرب ما تكون إلى مفهوم إرادة القوة غير المتسامية عند نيتشه: .معن الشعوب ذات القوة الكامنة 
وال لم تصل بعد إلى الحضارة لتسامي ما تلك القوة. وكل الشعوب إذا كانت برابرة في يوم من 
الأيام. 


مدخل 


الحضارة الإسلامية هي الحضارة الوحيدة في العالم الى استمرت في حقبتها التشكيلية إلى ما بعد 
الألك البلادية الأول . إن ظهؤزها بالتالى :يشكل حذثا غير اعتياذي» وسيب جملة من الأسباب ذات 
الله مدو ادت دنا سير نوهد الاب هر عاولة ف ذلك 

عندما قمنا ممحاولتنا هذه تبثينا مقاربة تختلف بشكل ملموس عن مقاربة الكتابات الأكثر تقليدية الى 
ار طقل او إن روايتنا لتشكل الإسلام كدو روا يديد كاري نجيف IS‏ رو ان 
تخر ج عن النمط السائد منذ القرن السابع الميلادي: إنها تعتمد على الاستخدام المكثف لمجموعة صغيرة من 
المصادر غير الإسلامية المعاصرة لتلك الحقبة والى تم تجاهل شواهدها حن الآن*. ثانياء لقد بذلنا الكثير من 
الطاقة» على الصعيدين الدراسي لفكي بحو اح دة الق الراضننة القائلة إن تشكل الخضازة 
الإسلامية حَدَث في مرحلة متأحرة من مراحل الانتيك» بل في جزء متميز منه. أخيرأء فقد شرعناء بنوع 
من الطيش» في خلق مخطط متماسك عام لأفكار في حقل لم يحفر العلم الأسس في الكثير من ميادينه بعد. 

قد لا يكون من السطحى بالنسبة لنا أن نحاول صون هذه المبادرة في وجه دهشة الاختصاصيين» 
لكن ذلك سيكون بلا معن حتما: فآخر ما يهمنا هو أن يقوّم الاختصاصيون عملناء وحكم 
الاختصاصيين ليس عرضة للرشوة عبر مقدّمات الكتب. ما قيل سابقاً يكفي أيضاً لتحذير غير 
الاختصاصيين ما يجب أن لا يتوقعونه: هذا العمل هو حملة ريادية في بلدٍ قاس للغاية» وليس سياحة 
بإشراف مرشدين وأدلاء سياحيين. مع ذلك ثمة جاعة متميزة واحدة من القرّاء وال تحتل موقعا 
خاصاً. لأنه رغم كون كل الشخوص الذين يظهرون قي قصتنا ميتين» فالمنحدرون منهم أحياء جداً. 

اود إن الرواية الى نقدّمها حول أصول الإسلام ليست تلك الي يقبل بها أي مسلم مؤمن: ليس لاما 
تقل البتة من الدور التاريخي محمد بل لأنما تقدّمه في دور يختلف بالكامل عن ذاك الذي 
الإسلامي. هذا كتاب خخطه كافران مجموعة من الكافرين» وهو يعتمد على ما يجب أن يظهر من 
منظور إسلامي احلا متطرفاً لشهادات المصادر الكافرة. روايتنا ليست فقط غير مقبولة؛ اه 
رواية لن يجد أي مسلم عنده حبّة خحردل من إعان أية صعوبة في رفضها. 

ثانيا: نة كمية لا بأس بها من هذا الكتاب قد لا تعجب المسلم الذي فقد إعانه لكنه ظل يكن 
الفخار للأجداد. وما نرغب أن نؤكد عليه لمثل هذا القارئ هو أن امعان الإضافية التخمينية القوية 
للغة الي حلّلنا با تشكل الحضارة الإسلامية لا تؤدي إلى أي حكم مبسطه لا مع ولا ضد. لقد قدّمنا 
الحضارة الجديدة كإنحاز ثقافي فريدء إنحاز لم تقدم أسلاب أحدادنا البرابرة أي شيء يوازيه على 
الإطلاق؛ لكننا بالمقابل قدّمنا الإنحاز كإنحاز حمل معه أكلافا ثقافية استثنائية» وحاولنا قبل كل شىء 
أن نشرح الرباط بين الإنحاز والأكلاف. 

في مسار بحثنا هذا قدم لنا يد العون عدد من الباحثين والمؤسسات البحثية. فقد بلغ من لطف 
الدكتور سباستيان بروك والسيّد غ.م. هوتينغ والدكتور م. ج. كيستر أن قدّموا لنا تعليقاقهم على 


4 يعقب ذلك» طبعاًء أن أيّ اكتشاف حديد لمواد قدية يمكنه أن يؤكد مواقفنا أو يبدّهاء أو يدحضها. 


مسودة قليمة للقسم الأوّل. أما الدكتور بروك؛ الدكتور ب. ج. فراندسن والبروفسور آ. شايبر فقد 
ساعدونا كل في محال احتصاصه. كذلك فقد تمكنا من الإطلاع على مخطوطة سريانية لم تكن إلى حد 
ما متاحة لنا وذلك عبر منحة من الأكاديمية البريطانية وسيل لنا الأمر إلى درحة كبيرة عبر لطف الأب 
وليم ماكوبر والدكتور ج. سي. ج. ساندرز. أما البروفسور برنارد لويس فقد بلغت الطيبة به إلى 
درحة أنه وضع بين أيدينا ترجمته لقصيدة قيامية يهودية حب قبل نشرها. كذلك فإن معهد فاربورغ 
ومدرسة الدراسات الشرقية والأفريقية ساعدا للغاية وبطرق مختلفة في إكمالنا لهذا البحث. 

إضافة إلى ديون إنحاز العمل السابقة تلك نحب أيضاً أن نسجّل ما ندين به إلى تأثيرين لم يكن 
تخيّل هذا العمل ممكنا بدومما. الأول كان تعرّضنا لمقاربة الدكتور حون وانسبرو الشكوكية حول 
تاريخية التقليد الإسلامي؛ ودون هذا التأثير لم تكن لتخطر ببالنا نظرية الأصول الإسلامية الي يقدّمها 
هذا الكتاب*. الثاني هو التحليل القوي والملىء بالإيحاءات للمعئ الثقافي الْظْهّر في عمل جون دن؛ 
مع ذلك رعا كان .مقدورنا تقديم روايتنا لبدايات الإسلام دونه لكن لم نكن لنمتلك غير الفكرة 
الأكثر ضبابية حول ما يمكن أن نفعل بها. 

ر رة أن«تشكر اللرواشيور عسوي زنع اسيفال على نظت ا اللقة اتر اة وال رن د 
ج كامهي على تقديمه التلمود لنا. 

غي عن القول إن ما يجب الاعتراف به في هذه الحالة أن أحداً من هؤلاء الذين ساعدونا لا 


يتحمّل أية مسؤولية عن الآراء المعبّر عنها في هذا الكتاب. 


6 لقد استفدنا أيضاً من تبادل الآراء مع الدكتور وانسبرو وذلك في حلقة دراسية عقدت في ربيع 1974ء واستخدمنا ما تعلمناه 
آنئذٍ في عدد من النقاط في حدلنا. وسوف نقرٌ يذه الديون في مواضعها الخاصة؛ إقرارات كهذه سوف تؤخذ للإشارة على أن مادة 
الفكرة ليست منسوبة لناء كذلك لا يمكن أن يعزا الشكل الذي تظهر فيه للدكتور وانسبرو. لزيد من المعلومات» قارن عمله: 


Quranic Studies: Sources and Methods of Scriptual Interpretation. 


حاشية: 


من أجل مسح مساعد يغطي معظم المصادر المستخدمة في هذا الكتاب» أنظر: 
S. P. Brock, «Syriac Sources for Seventh Century History»,‏ 
.Byzuntine and Modern Greek Studies 6‏ من أجل ورود عبارة «أهل 


الإإسلام» في نقش من عام 1/ه.. والذي أغفلناه في فاية القسم الأول» أنظر: 
H. M. el- Hawary, «The second oldest Islamic monument‏ 
.known», Journul of the Royal Asiatic Society 1932, p. 0‏ من أحل 


تأريخ أقدم الكسرات القرآنية» وال سترد في القسم الثالث» مع أن التأريخ ليس دقيقاً كفاية بالنسبة 
لناء أنظر: 

A. Grohmann, «The problems of dating early Qur’ ,«قطة‎ Der 
Islam 1958. 


القسم الأول : الاسلام الى أين ؟؟ 
1 


الهاجرية - اليهودية 


في الواقع أن كل الروايات عن ظهور الإسلام الأوَلي تنظر إلى الأمر باعتباره بديهياً بحيث يبدو 
مكنا استخراج الخطوط الخارجية على الأقل لعملية الصيرورة هذه من المصادر الإسلامية. لكننا نعرف 
جيداً أنه لا يمكن إثبات قِدَمِ هذه المصادر. فليس ثمة دليل قوي حول وجود القرآن بأي شكل قبل 
العقد الأخير من القرن السابع» والتقليد الذي يقدّم هذا النص المتزل» المبهم إلى حد ماء في سياقه 
التاريخي» الم يشهد على صحته قبل منتصف القرن الثامن. وهكذا فتاريخية التقليد الإسلامي تثير 
المشاكل بدرحة أو بأحرى: ففي حين لا توحد أسس خارجية متماسكة لرفضهاء ليست هنالك 
بالمقابل أسس داخلية متماسكة للقبول بما. في هذه الظروف ليس من غير المعقول الاستمرار بالطريقة 
المعتادة وذلك عن طريق تقدهم نسخة من التقليد محررة بطريقة معقولة كحقيقة تاريخية. لكن بالمقابل 
يبدو من المعقول إلى حد ما النظر إلى التقليد باعتباره دون محتوى تاريخي محدد» والإصرار على أن ما 
يدّعى أنه روايات لحوادث تاريخية في القرن السابع لا يفيد إلا في دراسة الأفكار الدينية في القرن 
الفامن. تقدّم لنا المصادر الإسلامية كمّاً وافراً من احالات الى تساعد على القيام بمذه المقاربات 
المحتلفة» لكنها لا تمدّنا إلا بالقليل ما بمكن استخدامه بأية طريقة حاسمة للفصل بين تلك المقاربات. 
إذا فالطريقة الوحيدة للخروج من هذه المعضلة لا تكون إلا با خروج من التقليد الإسلامي بالكامل 
والبدء من جديد. 

إذا اخترنا أن نبدأ من حديد» فسوف نبدأ بنص عقيدة يعقوب 70021 1(00171710) وهو 
عيازة عق رمال يرات معادية ارد مها الاضطهاق المراقل اغا فو خر دة على شك خوان ين 
اليهود الموجودين في قرطاجة عام 634؛ لكن من المحتمل أيضاً أا كتبت في فلسطين قبيل ذلك 


(1) هذا الموقف متضمّن أيضاً في المقاربات الي تميّر نقد غولدتسيهر لموثوقية الحديث وفي تحرّي شاحت لأصول الشرع الإسلامي. 
بالمناسبة» فإن إعادة بناء شاحت للصيغة الأقدم للتأريخية الإسلامية مقيد ممحتوى أقدم كسرة مخطوطة تاريخية ما تزال بين أيدينا 
(أنظر ملاحظته في هزطد.ه 1969 وكذلك لاحقاً الملاحظة 56). 

niglichen Gesellschaft Abhandlungen der k المنشور في:‎ Doctrina Iacobi nuper baptizai تحرير ن. بونفتش. عنوان النص هو:‎ )2( 


ttingen, Philologisch-historische Klasse,n.s.,vol.xii,Berlin 1910.der Wissenschaft zu G 


التاريخ أو بعد ابعدرات اقليلة .وق الخد ها ادل شار ال رادت خري اقلق :لطن 
1 1 4 

وذلك على شكل رسالة من يهودي فلسطيئ» اسه ابراهيه” 3 

لقد ظهر ني كاذب بين 

إن النبي الذي ظهر مقبل 

مع السرسنيين» وهو يعلن عن 

قدوم ]205611 الممسوح الذي 

[fou erkhomennou Eleimmenou kei Khrist0u] ji 

فذهبت أنا ابراهيم إلى 

المقدسة وأحلت إليه المسألة. 

وسألته: «ما رأيكء أيها السيّد والمعلم» بالبي الذي ظهر بين السرسنيين؟» 

أحاب» وهو يتأوه للغاية: «إنه دحال. وهل يأن الأنبياء بسيف ومركبة حربية؟ إن هذه الأحداث 
اليوم هي حقا أعمال فوضى... لكن اذهب» يا سيد ابراهيم» واستعلم عن النبي الذي ظهر». وهكذاء 
قمت أناء ابراهيم» بتحرياتي» وأحبرني أولئك الذين التقوه «ليس ثمة من حقيقة يبمكن أن توحد عند 
البي المزعوم» سوى إراقة الدماء؛ إما ما تقوله حول امتلاكه لمفاتيح الجنة» فهو أمر غير قابل 

للتصديق». 

ثمة نقاط هامة عديدة في هذه الرواية. إحدى هذه النقاط هي عقيدة المفاتيح. إِهُا بالطبع غير 
إسلامية» لكن ثمة مؤشرات حفيفة تفيد أا كانت عقيدة بذل التقليد الإسلامي جهدا كبيرا كي 
يقمعها: هنالك مجموعة تقاليد تسامت فيها مفاتيح الحنة إلى استعارة غير موذية» كذلك فإن قسما 
بيزنطياً بالتنكر للإسلام يذكر الاعتقاد القائل إن النبي كان سيأحذ مفاتيح الحنة وذلك باعتباره» أي 

الاعتقاد» ا من العقيدة السرية ا 

63 أنظر: ف» ناوء «طەac]‏ عل ieاDidasca‏ aا»»‏ المنشور في ›Patrologia Qurientalis‏ غرير» ر. غرافن وف. ناو» باريس» 1903. 
امحلد ۷111» الصفحات 715 وما بعد. إن فقدان إدراك طبيعة الحدث بعد وقوعه فيما يخص الغزو العربي يوحي أن التاريخ الذي 
اقترحه ناو» 640 هو تاريخ متأخر جد دون أدن ريب. 

Doctrina, pp. 86 f (4) 

© أنظر :طھاگنہ A. J. Wensinck et al, Concordance et indices de la tradition musulmane, Lyden 1933 - 69, s.v.‏ . حيث مفاتيح 
السماء صلاة وشهادة. 

(6) «إن ألعن عقيدة السرسنيين السريّة ووعد موءمد ]همه بأنه سيكون حارس بوابة (ومط! (kleidon‏ الحثّة. ..» (E. Montet, Un‏ 


1 .م ,1906 histoire des religions‏ *1'ع0 grecque, Revue‏ كتاعة'1 .)ritue1 d” abjuration des Musulmans dans‏ يبدو أن القسم 


تجميع لمواد متغايرة الخواص من القرن التاسع. 


ليست المسألة عظيمة الأهمية» لكنها توحي أنه لدينا في «عقيدة يعقوب» طوراً من الاعتقاد أقدم 
من التقليد الإسلامي ذاته. لكن واقعة أن النبي مقدّم في النص بأنه كان على قيد الحياة زمن غزو 
العرب لفلسطين هما أهمية تاريخية كبيرة. فهذه شهادة تتناقض مع روايات سيرة البي الإسلامية لكنها 
تحد e‏ ا 2 التقاليد' التارعية عك التعافنة» لاط لبن عر ”كم أما المعن العقائدي 
للتناقض فسوف يوحذ بعين الاعتبار لاحق©. 

لكن الشيء المذهل فعلاً في «عقيدة يعقوب» هو قوله إن البي كان يبشر بقدوم «الممسوح الذي 
سيأق». هذا يعن أن جوهر رسالة النبي» في أقدم شهادة متاحة لنا حارج التقليد الإسلامي» يظهر 
باعتباره مسيانية يهودية. يعر على المرء التآلف مع هذه الفكرة» لكننا نكرر أنها موثقة بدليل مستقل 
عل قو مات ا 

في الموضع الأول لدينا سفر رؤيوي يهودي يرحع إلى منتصف القرن الميلادي الثامن» يدعى 
وأسرار ا حير شمعون بن يوحاي»» والذي يحتفظ بتفسير مسيان للغزو العربي 79 وا أن المسيا ينتمي 


(DD‏ أقدم توثيق لذلك هو توثيق نص ه1طةإA‏ دنامه2ز8 ناهس«نا«ه الذي يحفظ لنا في ترجمة لاتينية تاريخياً رياني يرحع إلى زمن هشام 
(أنظر القسم التاسع» الهامش 9) ورعا يكون من أصل يعقوبي أو ملكاني. يرى هذا المصدرء أن السرسنيين غزوا أقاليم سورياء شبه 
الجزيرة العربية وبلاد مابين النهرين تحت قيادة مهمت (كرير Mommsen‏ .7 )» أنظر: Chronica Minora,vol..ii (Monumenta‏ 
Germania Historica, Auctores Antiquissimi, vol.xi), Berlin 1894.7‏ من ناحية أخرى فإن أهم شهادة من الجانب اليعقوبي 
هي الرواية القديمة لأصول الإسلام ال حفظها لنا ميخائيل السريان (أنظر: «ءنSy 1e‏ اعطعنا! عل عدوندممطع» باريس 1899 - 
0ه لمحلد 1۷» ص 405 = الحلد زن ص 403 وما بعد. تحرير :2850© .8 .1)؛ يمكن أن نضيف إلى هذا مدوّنة سريانية 
مجهولة المؤلف تعود إلى هاية القرن الثامن (أنظر: I. Guidi et al., Chronica Minora, (= Corpus Scriptorum Christianorum‏ 
.Qrientalium, Scriptores Syri, third series, vol. iv) Louvain 1903 - 7, pp. 348 = 274.‏ من الجانب النسطوري فإن شاهداً متأخراً 
عن تاريخ سيئريد 81۲14 العربي يبدو و احا (أنظر: Histoire nestorienne‏ الجرء الثاني, ف ›Patrologia Qrientalis‏ الد نتن ص 
601 تحرير وترجمة «ودط50.ى)» في حين أن تاريخاً سريانياً مكتوباً على الأرحح في حوزستان في العقد السابع من القرن السابع يرّر 
بشكل إيحائي ذِكْرَ محمد كحاكم للعرب في خحضم ج رواية الفتوحات (أنظر: 3015012 ه16مهتطع» صص 30 = 26؛ نولدكه هو 
الذي حدّد تاريخ العمل» أنظر: Die von Guidi herausgegebene syrische Chronik, Sitzungsberichte der‏ 
.(philologischhistorischen Classe der Kaiserlichen Akademie der Wissenschaft, vol. cxxviii, Vienna 1893,pp.2f‏ من الجانب 
السامري لدينا شهادة لتحرير عربي للتقليد ترحع إلى القرون الو سطى (أنظر: 180 .م ,1863 «Abulfathi Annales Samaritani, Gotha‏ 
تحرير ۷1٣‏ .8). والتقارب هنا مدهش للغاية. 

(8) أنظر» ص المامش 28 فصل 4. 

(9) تحد هذه الفكرة انعكاساً مشوشاً أيضاً في ما تبرزه رواية تيوفانس لبدايات الإسلام حول يهود اعتبروا أن محمداً هو مسيحهم 
المنتظر )6122 .(chronographia, A. M.‏ 

(10) من أجل النص العبراني» أنظر: 78-82 .مم Bet ha-Midrash, Leipzig 1855, v1 iii,‏ ,inekا1ل‏ .۸ من أجل مناقشة النص وت رجمته 
الجزئية» أنظر : B. Lewis, An Apocalyptic Vision of Islamic History, Bulletin of the School of Oriental and African Studies‏ 


.0 


إلى نماية النص الرؤيوي وليس إلى منتصفه» فهذا التفسير مأحوذ على الأرحح من سفر رؤيوي أقدم 
منه كتب مباشرة بعد الحوادث الي يشير إليها(!!). أما ما يهمنا في بحثنا الحالي فهو المقطع التالي (12: 

حين رأى أن ملكة اسمعيل كانت آتية» شرع يقول: «ألم يكف ما فعلته بنا ثملكة ادوم الشريرة» 
حن تأتينا مملكة اسمعيل أيضاً؛ وللفور أجابه متاترون أمير التشجيع بقوله: «لا تخف» ياابن الإنسان» 
فالقدوس المبارك لا يأن .عملكة اسمعيل إلا لتخنّصكم من هذا الشر. إنه بحسب إرادته يقيم عليهم نبيا 
وسوف يفتح لهم الأرض وسوف يأتون ويحيوفها بعظمة» وسيكون هنالك خحوف مريع بينهم وبين 
أبناء عيسو». أجاب ا حبر شمعون قائلاً: «كيف نعرف أهم خلاصنا؟» أجاب: «أم يقل البي اشعيا: 
«فيرى ا ازواج فرسان» د لماذا جعل كانت ال حمير قبل 5 الجمال» في حين أنه لا 
نات إل لأن يقول: ور کات تال :وركاب ہیں ؟ لکن کین یا .راكب :اتل ارلا فالمبيلكة 
سوف تقوم عبر راكب على أحد الحمير. ومن جديد نقول: « ر کاب هیر»» كونه يركب على مار 
تظهر أنهم حلاص إسرائيل» مثل حلاص الراكب على أحد الحمير». 

إضافة إلى ما سبق» تحتوي «الأسرار» بعض الإشارات إلى القينيين المذكورين في سفر العدد 
4 والى لا عكن ها إلا كتفشير مستياق يديل المشساآلة الغزو 13 

لن فاا أبدا إذا ن د أن شفرا رويوياً يهوديا مل :ذلك الزمات: يقدم الغزى الغري. الذي أنمى 
الحكم الروماني لفلسطين كحدث إيجابي في الدراما الإسكاتولوجية» فالموقف ذاته يظهر في تولق ار 
مشابه» ألا وهو القصيدة الرؤيوية الى تدعى حضفي ذلك اليوم»". لكن كاتب المقطع المستشهد به 
آنفاً من «الأسرار» يفعل أكثر من هذا: فهو يقدّم دور الإسماعيليين ونيهم باعتباره جوهرياً بالنسبة 


Lewis, Apocalyptic Vision .م‎ 323 (11) 

(12) 32146 .م Vision‏ عنام :رلهءهمخ Lewis,‏ إضافة للتفسير في الصفحات 4 - 322. لكننا عدّلنا في الترجمة قليلاً. 

(13) الإشارة هنا هي إلى سفر أشعيا 7:21: «فيرى ركبا أزواج فرسان. ركاب حير وركاب جمال». إن اختلال المعئ ف بقية 
المقطع يختفي حالما يدرك المرء أن المؤلف الأصلي للسفر الرؤيوي كان يستند على الترغوم» وليس على النص العبراني الذي نمتلكه 
الآن. ففي حين يتحدّث النص العبراني عن «أزواج فرسان :ر کات نجیر وز كات جمال»» يتحدّث الترغوم عن «أزواج فرسان» 
واحد يركب على حمار» وآخر يركب على جمل». هذا يوحي أن أصل هذا المقطع من «الأسرار» كان باللغة الآرامية. 

(14) أي أن البي الذي يركب الحمار هو طبعاً المسيًا. 

(15) أنظر: الملحق. 

)16 النص العبري موجود في عمل ل. غjiبر‏ غ« ,1928 Geniza Studies in Memory of Doctor Solomon Schechter, vol. i New York‏ 
‘pp 310 - 2‏ أما مناقشة النص وترجمته فموحودة في عمل ب. لويس؛ bڑAra «on that day: A Jewish apocalyptic poem on the‏ 
in 2. Salmon (ed), Mélanges 0: Islamologie, Leyden 1974.‏ ز«ناوعنوومك. دور العرب هنا المتمثل بالإطاحة بالحكم الروماي 
متميز تماماً عن الحوادث المسيانية الصحيحة. (ص.200) 


القائلة إن النبي كان في الواقع يعلن عن بحيء المسياء وفي الوقت ذاته يقدّم تأكيداً مستقلاً على 
موثوقيته. قد يبدو غريباً بالطبع أن يقبل اليهود بأوراق اعتماد ني عربي مفترض باعتباره بشير المسيّا؛ 


لك كان ع اة هرد مروف اة اجو العري ذا انز 17 


التأكيد المباشر الآحر على مسيانية «عقيدة يعقوب» كن أن بحده متحجرا في التراث الإسلامى» 
5 شن لنا 0 اللا اة )18( نلىفة الاد الا ب 

حيث يكشف عرضيا عن هوية المسيا ذاته: إنه عمر” “ الخليفة الثان وفق الترتيب الإسلامى 

والذي يحتفظ حن التقليد الإسلامي بلقب مسيان له هو «الفاروق»» والذي يعن المخلص09. في 

ادا قن وله ا مو و ها ا الور ی کی دوت و دفار ا 

ينهمك في مهمة مسيانية موازية ألا وهي إعادة بناء ميكل . وحود عمر بالاسم لم يثرك بالطبع 

غير مصقول في التقليد الإسلامي. وبعدما نسي المعيئ الآرامي الأصلي للمصطلح بنجاح أخيراء أحرز 

ايتمولوجيا عربية مأمونة الجانب كما اعتّقد أن هذا المصطلح أكده البي ذاته. لقد حاول رأي أكثر 

قدما أن يجد تمصا تاريخيا أكثر منه إيتمولوجيا: فإن أهل الكتاب هم الذين “موا عمر بالفاروق» ثم 

اف الحا عبتا عن ا سنت اواك اف كه ا ارقف الي 
, و س وہ ٠.‏ 5 5 5 2 الولعم 5 E‏ 

كان يُحَيّى بها عمر الفضولي ببراءة في سوريا وذلك بوصفه الفاروق“ تُوَازن من ثم ما يعزا إليه من 

1D‏ أنظر: © Gressmann, Der Mesias,‏ .449181 .مم ,1929 »ttingen‏ بالإشارة إلى التلمود البابلي ونسخ موازية. قارن أيضاً عادة إيليا 
(الذي يلعب البي دوره في «عقيدة يعقوب») في الظهور بزي عربي من الصحراء (الموسوعة اليهودية» نيويورك ولندن 1925ء 
فقرة «إيليا»). 

(18) وجوده التاريخي ليس موضع شك: إنه بوضوح ملك الإسماعيليين الذي تزعّم غزو مصر والأقطار الأحرى وذلك كما يقول 
تاريخ سيبوس ووعء8 الأرمئ القدم (أنظر: 101 .م ,1904 Sebêos, Paris‏ عناوة1”8 »Histoire d” Héraclius par‏ من أجل النص 
الأرمن الأصليء أنظر الامش 30 ومن أحل زمنه انظر الامش 36). لكنه اسمه هنا هو عمرو #درة: فإما أن سيبيوس (ومصادر 
مسيحية أخرى) دمج بين عمر وعمرو (بن العاص)» أو» وفق حدود تصوّرناء أفهما فصلا ضمن التقليد الإسلامي. 

rterbuch über die Talmudim und Midraschim, Leipzig 1876 - 89, s.v. isches Wiüisches und chaldiJ. Levy. Neuhebr قارك:‎ d9) 
paroqa 
)۷. لكن عمر لم يُسَّمّ مسيحا قط (باستثناء إشارة له ملفتة للنظر «كفاروقي مسيحي» في نصائح الوزراء لساري محمد باشا تحرير:‎ 
.L. Wright, Ottoman Statecraft, Princeton, N. J. 1953, Text, p. 53. 

(20) قارن أيضاًء حديث سيف القائل إن عمر في زيارته الرابعة لسوريا دحلها راكباً أحد الحمير (محمد بن جرير الطبري» تاريخ 
الرسل والملوك» تحريرء,.1ه اه ءزءعه© عل .21.1 , لايدن1879 -1901. ص. 2401 (. 

(21) يبدأ المقطع حول «الملك الثاني الذي يظهر من اسمعيل» (أنظر : 324۴ .هم Lewis, Apocalyptic Vision,‏ ) بالقول إنه «سيكون 
حبيب بني إسرائيل؛ فهو سيرمّم صدوعهم وصدوع الميكل». وهذا ما يوحي حتماً بإشارة أكثر قدماً إلى عمر. لكن بقية النص 
تصبح أقل ملائمة لعمر» حيث توحي بنوع من التشوش في البناء التاريخي للسفر في هذه الفقرة. من أجل العرب على جبل الميكل» 
أنظر «الماحرية دون يهودية». 

ر22 الطبري» تاریخ 1 صص 2728 وما بعد؛ محمد بن سعد» كتاب الطبقات الكبير» تحرير »E. Sachau et al‏ لايدن 1904 - 
1 ملد ننن 193 وما بعد. 

(23) من أحل اليهودي الدمشقي الذي ييي عمر باعتباره الفاروق الذي سيأخذ القدس» أنظر: الطبري» تاريخ» 1» ص2403. من 
أحل النبوءة المسيانية اليهودية حول قدوم الفاروق وال يطبقها كعب الأحبار على عمر في القدس» أنظر المصدر السابق» 


ا : : ١‏ 24 1 6. 
أفعال تنكر على نحو مؤكد دوره كمخلص يهودي” . لكن من المثير للسخرية أن عزو كل شيء 
لل يشكل اس فد بكرن ميا ف هذا ال لأا كات فة دلبل عاضر عة أن النى كان 
وار A E E e E‏ ا ا 


حن في التقليد اللإسلامي. 


لقنا ر كر انعا إل .مكل كر غل السمّة اة لجرو ن لکن كنا مك أن رة 
متوقعاء تقدّم لنا المصادر التاريخية دلائل على حميمية أكبر في العلاقات بين العرب واليهود في ذلك 
الوقت. فالحرارة في ردة الفعل اليهودية على الغزو العربي الي يشهد عليها سفر «عقيدة يعقوب »25 
ويقدّم أمثلة عليها نص «الأسرار» هي أقل 1 للعيان بكثير في المواققف البهؤذية اللأتدفة © يكن 
ا 1 a O‏ 
رتود كسا آم هراط .نالرت ذاه فالمصاد' النازعية تشهد على ته تلك الشاعر الودية 


ص 2409. قارن أيضاً النكهة المسيانية لتأكيد كعب الأحبار بأن عمر كان قد وصف ف التوراة بأنه بوق حديد ,عاد .[.0) 
bani isra’ila wa-l]JHaddithü‏ من 223 .م ,1972 (haraja; Israel Oriental Studies‏ . 

(24) حن فوق موضع الميكل» بحده يؤكد على المكانة ال لا لبس فيها للكعبة الإسلامية (الطبري» تاريخ» 1 «2408؛ أبو عبيد 
القاسم بن سلا كتاب الأموال» تحرير ة8 ...مء القاهرة 21968 رقم 430). إنه يجدّد تحر إقامة اليهود في القدس 
(الطبري» تاريخ 1» ص2405)» وهو فعل لا يصادق عليه أي مصدر قلعم ومن غير المرجح أن يكون تاريخياًء كما يطرد اليهود من 
شبه جزيرة العرب. أما غرض التقليد شبه التافه الذي يجعل من عمر مؤسساً للمهدية الإسلامية بسبب اعتقاده بعودة البي (المصدر 
السابق» صص 1815 وما بعد) فهو رعا يكمن أصلاً في الدقة والإحكام اللذين يُجْعل عمر ينكر يما مكانته المسيانية الخاصة. 

(25) لاحظ على نحو حاص الإشارة إلى فرح اليهود (عقيدة يعقوب» ص. 86). 

(26) لاحظ على سبيل المثال العدائية تحاه الاسماعيليين الي تحد تعبيراً لها في سفر Pirkê de Rabbi Eliezer‏ « ترجمة «G. Friedlander‏ 
لندن 1916ء صص 231ء 350. لكن أكثر الأمثلة لفتاً للنظر حول تغيير المواقف نلمسه مُقَدّمَاً في «الأسرار» في المقطع الذي 
يعقب مباشرة التفسير المسياني الذي استشهدنا به سابقاً: فمقابل الاستخدام السابق لسفر اشعيا 7:21 لتقديم الاسماعيليين 
باعتبارهم حلاص إسرائيل» تُربط الآن المواقف السياسية والزراعية للدولة بسفري دانيال 39:11 وحزقيال 13:4 على الترتيب» 
لنصل إلى نتيجة مفادها أن الاسماعيليين يطرحون كمضطهدين ظلمين لإسرائيل منفية. أما الانطباع بأن لدينا هنا محاولة متأخرة 
لإضفاء الصبغة الحيادية على مسيانية المقطع السابق فهو يتعزز بالتبديل المفاحئ للمرحع الذي يلقي بظلاله هنا: فالتفسير المسياني 
لسفر اشعيا 7:21 يُنْقل إلى الحاخام شمعون عن طريق ميتاترون وذلك في سياق رؤيا اسكاتولوجية في إحدى المغاور» في حين أن 
الملاحظات الأكثر رزانة والي تعقب ما سبق تُنْقل عبره من الحاخام اسمعيل» الذي يعتبر أحد المصادر الربانية الحامة في الأزمنة 
السابقة. وف «الملوك العشرة» الذي هو أحدث من النص السابق» نحد أن الرؤيا في المغارة وقد «تحوخمت» |من حاحام] وفق 
الخطوط ذاقا (أنظر: 321-3 .مم ,«همنوذ؟ pie‏ yاApoca»‏ ,متوع1؛ يشار إلى هذه العملية أيضا في حزء «الأسرار» من الغترا المشار 

(27) بالنسبة لبطريرك القدس صفرونيوس (634 - 638) الغزاة هم برابرة كفار (أنظر: رسالة إلى السينودس للعام 634 في عمل 
Migne‏ .23 المسمّى Gareco-Latin‏ giaاPatoro»‏ باريس 1957 - 66 المجلد iز×××1»‏ الجزء الثالث» العمود 197 3؛ وعظته في 
عيد الميلاد من السنة ذاتا الموجودة في نص 1886 «Weihnachtspredigt des Sophronios» Rheinisches Museum für Philologie‏ « 
تحرير تعدءوة] .11 صص 507. 14 5)؛ وني عظته حول العماد يقدّم تصنيفاً ناريا حرائم السر سنيين (أنظر: - 5هاناوم200م22 .۸.1 


.(Kerameus, Analekta Hierosolymitikës stakhyologias St. Petersburg 1891-8, vol. v, pp 1671‏ يُظهر مكسيموس المعترف 


جاه العرب إلى نوع من الانغماس السياسي العيي. «فعفيدة يعقوب» تشير إلى اليهود الذين يختلطون 
بالسرسيين »ف حين. يقول أحذ المادز الأرمية القديقة إن ساك القدس:ي أعقاب الغرو كان 
ا 

يكمّل الدليل على العلاقة الحميمة اليهودية - العربية عبر إشارات عدائية متميزة ضد المسيحيين 
E a‏ مضق وكامو 310 واتجواية هزه السسية شد وفيت 
التصميم ذاته في حضم التطبيق العملي» واستشهدت نتيجة لذلك2©. وتتحدث إحدى التراتيل من 
ذلك الزمن عن آثام السرسنيين فتورد منها إحراق الكنائس» تدمير الأديرة» تدنيس الصلبان» 


موقفاً مشافاً نحو البرابرة الفظين في إحدى رسائله (أنظر: 634-40 PG, vol. xci, cols. 54015, dated to‏ في عمل An :P. Sherwood‏ 
Annotated Date-List of the Works of Maximus the Confessor (= Studia Auselmiana, fasc. xxx)‏ رg‏ ما 1952), صص 40 وما 
بعد). يتميّز الإثنان بأنهما يفسّران الغزو على حد سواء كعقاب على خطايا المسيحيين. بالمناسبة» فالطريقة الي يتحدّث ها 
مكسيموس عن البرابرة الذين يحتاحون أراضي الآخرين كما لو أا ملك لهمء وعن دور اليهود في مجيء المسيح الدحال» توحي أنه 
رعا كان يعرف شخصية الغزو المسيانية والساعية إلى استراد الإراضي ؛ لكن رفعة أسلوبه في عمل كهذا توحي بالغموض. 

(28) من الأقباط» لدينا إشارة فظة إلى الغزاة السرسنيين في ترتيلة مكتوبة رعا بعد الغزو مباشرة (H.de Vis (ed.and tr.) Homélies‏ 
de 12 Vaticane, vol. ii (= Coptica, vol. 7(, Copenhagen 1929, pp. 62, 0‏ coptes)؛‏ ج في فاية القرن نحد أن يوحنا من نيكيو 
Niki‏ ۴ه د10 في روايته عن الغزو يقول إن نير المسلمين كان «أثقل من النير الذي وضعه فرعون على رقاب بن إسرائيل» (أنظر: 
«The Chronicle of John Bishop of Nikiu‏ رر Charles‏ 2.11 لندن 1916 ص. 195). هنالك أيضاً مخطوطة قبطية تشير إلى 
عذابات المسيحيين على أيدي السرسنيين والبلميين الكفرة» الذين يبدون امم كانوا يضعون ايديهم على الکنائس ,اںه‌ااز‌R‏ .8) 
Académie des Inscriptions et Belles-Letters, J«Mémoire sur les Blemmyes», Mémoires présentés par divers savants‏ *1 
4 - 402 .وم ,1874)؛ يعيد رفيلوت تاريخ المخطوطة إلى الحقبة الما قبل إسلامية على أسس ضعيفة إلى حد ما. من الجانب 
النسطوريء لدينا التعابير المبهمة لكن المصائبية الي يشير يما سادوناء الذي قد يكون كتب في منتصف القرن السابع» إلى ما يحب 
أن يكونه الغزو العربي (Martyrius (Sahdona), Oeuvres spirituelles, 701.1. ed. and tr. A. de Halleux (= CSCO, Scriptores Syri,‏ 
5 .مم and‏ 41 = 40 .مم ,1960 xxx, Louvain‏ .ا )).للأسف الشديد ليس لدينا شيء في سوريا اليعقوبية قبل فاية القرن 
السابع؛ فيعقوب الرهاوي يعتبر أن حضوع المسيحيين للنير العربي عقاب إلحي» عبودية يمكن مقارنتها بعبودية اليهودية القلية 
27-2 .مم ,1864 )Scholia on Passages of the Old Testement, ed.and tr. 0. Phillips, London‏ ).عبء النير الإسماعيلي يشكل 
بالطبع مقولة مر كزية في السفر الذي يعزا لميثودوسيوس المنحول والذي يرجع إلى ماية القرن السابع (أنظر الهامش 7 من القسم 
الرابع)؛ لكن ليس من الواضح ما إذا كان هذا النص قد صدر عن بيئة هرطوقية أم أرثوذ كسية. 

(29) عقيدة يعقوب» ص 88.(يقول مرجع يهودي من القرن الحادي عشر إنه كان ثمة يهود مع الغزاة الإسماعيليين وهم الذين أظهروا 
هم ارم وأقاموا معهم بعد ذلك؛ أنظر: timid Caliphs, vol. i. iJ. Mann, The Jews in Egypt and in Palestine under the F‏ 


Oxford 1920, p 43. 
K. R. Patkanean (ed. ), Patmout’iun Sebëos Episkoposi i Herakln, St. Petersburg 1879, .م‎ 111= Sebeos, Histoire, أنظر: .م‎ (30) 


3. في سياق النص يبدو أن «حاكم» هي أنسب ترجمة لكلمة «ايشخان». 
Doctrina, 2. 8 03 1‏ 


H. Delahaye, «Passio sanctom sexaginta martyrum», Analecta Bollandiana 1904. 32) 


وتحديفات مريعة ضد المسيح والكنيسة. كراهية سرسنية عنيفة للصليب توردها أيضاً رواية قديمة 
I‏ ين E E NO‏ نه حر ES‏ الا سحي دل 
المرجع الأرميئ السابق الذكر حاكماً اسماعيلياً قدهاً يطلب من الإمبراطور أن يشجب «ذلك اليسوع 
الذي تدعونه المسيح والذي ل يشتطع أن خلصض يتفه من الهو ليس هة شيم هنا يفت 
صحة الصورة الإسلامية كحركة تخاصمت مع اليهود قبل الغزو» ونظرت إلى اليهودية والمسيحية 
بمجموعة التساهل والتحفظ ذاتها. 

ما لا تقدّمه المواد المفحوصة حن الآن هو الصورة العينية عن الطريقة الى حدث مما هذا الارتباط 
اليهودي العربي. لأحل هذا يجب أن نرحع إلى أقدم رواية ذات الصلة بالموضوع وال تتحدث عن 
سيرة البي» رواية مقدّمة في تاريخ أرمئ مكتوب قي العقد السادس من القرن السابع يعزا للمطران 
سيوس 09 فا القصةخروج اللاتحين البهودا'من الرها دما الستردها عترقل من يدي الفرس غام 
8 تقريباً: 

لقد خرجوا إلى الصحراء وجاءوا إلى جزيرة العرب» عند أبناء اسمعيل. فقد التمسوا العون منهم» 
وأفهموهم أنهم أقاريهم بحسب الكتاب المقدس» ومع أَمُم [الإسماعيليون] على استعداد للقبول بهذه 
القرابة الحميمة» إلا أنهم [اليهود] لم يستطيعوا إقناع عامة الناس» لأن عباداتهم مختلفة. 

كان هنالك في ذلك الوقت اسماعيلي امه مهميت7©): وكان يعمل تاحرا؛ لقد قدّم لهم نفسه» 
كما لو أن اله آنه ذلك هين #طزيق إلى الذقيقة» وعلمهم كيف يعرزقون إله رای لأنه کان 


(33) عظمة صفرونيوس في المعمودية» المذكورة سابقاء هامش رقم 27. يلاحظ تاريخ سرياني من بداية القرن الثامن قتل الرهبان 
زمن الغزو (114 = 148 .مم ,0۲4« دهندوك) في حين يشهد تاريخ الخوزستان على قتل مطارنة وشخصيات أكليروسية أخرى 
(المصدر السابق» صص 37 = 30 وما بعد). في سيرنيكا [ليبيا الحالية] هنالك دليل أركيولوجي على تدمير متعمّد من قبل الغزاة 
للکنائس (W. 31 and R. Goodchild, «The West Church at Apollonia in Cyrenaica», in Papers of the British School at Rome‏ 
1 .م ,1960). (يمكن أن نضيف هنا تاريخ سيئريد المتأحر الذي يقول إن العرب الذين كانوا يخيمون في الحيرة ليلة معركة القادسية 
دَنْسوا على نحو مريع الكنائس والأديرة (627 .م , Histoire nestorienne‏ ,Scher)؛‏ هذه الشهادة تعارض الإصرار العام للتقليد 
النسطوري على إحسان محمد وخلفائه). 

F. Nau (ed.), ‘Le texte grec des récits du moine Anstase sur les saints دعلغم‎ de Sinai’, Revue de I’ Institute catholique de 34 
Paris 1902, pp. 38 f. 

(35) سيبوس» تاريخ» صص 139 وما بعد؛ يبدو أن الزمن هو 653 وليس 651. قارن الإقرار بالمكانة المسيانية ليسوع وعقيدة 
الصلب الذوقانية اللتين تتمغلان في حرستولوجيا القرآن. لاحظ أيضاً أن التقليد الإسلامي» رغم قبوله بيسوع كمسياء يواصل 
الاشارة إلى أتباعه على أنهم «نصارى»» وهي صيغة قد تكون مستعارة من اليهود. 

(36) سيبيوس» تاريخ» صص 94 - 6. ينتهي التاريخ عام 661» ومن الواضح أن الذي كتبه هو أحد المعاصرين لتلك الحقبة؛ لا 
تممنا مسألة صاحب العمل الحقيقي أو عنوانه الحقيقي. ويقال إن روايته حول الغزوات العربية إنما تعتمد على شهادة شهود عيان 
سجنهم العرب (ص102). 

035 يظهر الاسم أيضاً صيغة محمد dصطسm‏ في ملاحظة سريانية من ذلك الزمن حول غزو سوريا = 15 ..مم (Chronica Minora,‏ 


.60( 


مكزعا غل ريق ا ولأن الأمر حاء من العلى» فقد توحدوا كلهم تحت سلطة 
رجحل واحد» في ظل شرع واحدء وعادوا إلى الإله الحي الذي كشف ذاته لأبيهم ابراهيم» بعد أن 
مروا اوا د غلبي مت كل آي را نيك شرن ا الكدي أن الزيق له 
أضاف: «لقد وعد الله بمذه الأرض لابراهيم ونسله من بعده إلى الأبد؛ لقد عمل بحسب وعده [الله] 
حين أحب إسرائيل. والآن أنتم» أنتم أبناء ابراهيم» وعبركم ينجز الله الوعد الذي أعطاه لابراهيم 
ونسله. أحبوا فقط إله ابراهيم» اذهبوا وخذوا بلدكم الي أعطاها الرب لأبيكم ابراهيم» فما من أحد 
سيقدر على مقاومتكم؛ لأن الله معكم». ثم اجتمعوا كلهم من حويلة إلى شور الي تجاه مصر [سفر 
التكوين 18:25]؛ لقد حرجوا من صحراء فاران مقسّمين إلى اث عشر سبطاً وفق سلالات آبائهم. 
وبين قبائلهم الاثني عشرة قسّموا الاثيى عشر ألف إسرائيلي» ألف ألف لكل قبيلة» وذلك هدايتهم إلى 
ا E ls EEE AE‏ 
مره ا ن ی و ی و و کا 
اسماعيل. . 

وجاء كل من بقي من شعوب بي إسرائيل لينضم إليهم» حي شكلوا حيشاً عظيماً. ثم أرسلوا 
بسفير إلى امبراطور اليونان؛ ليقول له: «لقد أعطى الله هذه الأرض إرثاً لأبينا ابراهيم ونسله من بعده؛ 
ونحن أبناء ابراهيم؛ وأنت أحذت بلدنا عا فيه الكفاية؛ تخل عنها بسلام» وسوف لن نغزو بلادك؛ وإلا 
فسوف نسترد ما أحذت ونزيد عليه». 

تبدو هذه الرواية المتعلقة بأصول الإسلام وكأها رواية غير مألوفة. ها أيضاً واضحة في لا 
تاريخيتها وذلك في مزجها لعلم نشوء الأعراق التوراتيءكما أا مخطئة حتماً في الدور الذي تعزوه 
للييوة الاين من لرا هذا الذو ره خفن الط اما عن ااه جراخل ارا فع 
فهو يعن أن دولة محمد لا يمكن أن تكون قد أسست قبل عام 628 بكثير» في حين أن لدينا دليلاً 
وثائقيا عند عام 643 يفيه أن الغزافت كارا يمرن فرعا يبد ابدام 87622و كانت قلطن 


(38) التحريهان قرآنيان على حد سواء» لكن وحده الأول هالاحي [يرد في الشرع اليهودي] . ويشهد ذيودوروس سيكلوس (94 :×») 
على تحريم الأنباط للخمر في فاية القرن الرابع؛ لكنه إحدى مات اليهودية النسكية أيضاً (قارن: الرحابيون» المنذورون» والقديس 
يوحنا المعمدان)» سمة تظهر على ما يبدو وكأفا متبناة من قبل يهود عديدين مقابل النصائح الأكثر حكمة للحاخامين في الحقبة الي 
تلت دمار اليكل (التلمود البابلي» بابا باتراء الورقة 60 ط). 

(39) 558 تؤرّخ باليونانية عبر الاشارة الى السنة الخمس عشرية الموافقة لعام 643 وبالعربية في صيغة «السنة الثانية والعشرين». 
41f, 43‏ .مم ;1932 A. Grohmann, «Aperçu de papyrologie arabe»; Etudes de papyrologie‏ (يبدو واا من الصفحة أن التاريخ 
اليوناي مكتوب أولا). «عام 17» المؤرخ على أقدم قطعة نقد عربية دمشقية يشهد كما هو مفروض على استخدام أقدم للتقوم 
ذاته» لكن لا يوجد تأريخ مسيحي مقابل (H. Lavoix, Catalogue des monnaies musulmanes de la Bibliothèque nationale:‏ 
orientaux, Paris 1887, uss. 15‏ ifesاKha).‏ لذلك يجب أن نفترض أن هذا التقويم يز تأسيس الدولة» تماما كما يقول التقليد 


الإسلامي. (من المهم أن نلاحظ أنه دون التأريخ اليوناني 558 كان التأريخ الإسلامي الأولي سيبدو في حيرة من أمره للغاية. 


الحتلة آنذاك من قبل الفرس ستبدو نقطة بداية أكثر معقولية بكثير بالنسبة لليهود اللاحئين من 
الرها"“. مع ذلك فهذا المطلب لا يضعف الصورة الي يقدّمها سيبيوس عن بنيان العلاقات اليهودية 
العربية في الحقبة الموصلة إلى الغزو» وموثوقية هذه الرواية مؤكدة بشكل ملفت للنظر من قبل طرف 
غير متوقع تقريباً. فمقابل الرواية الإسلامية المعتمدة حول العلاقات بين محمد وأسباط اليهود في 
المدينة» يَظْهّر اليهود في وثيقة تعرف باسم «عهد المدينة» على أنهم يشكلون أمة واحدة مع المؤمنين 
رغم احتفاظهم بديانتهم الخاصة: وهم يتوزعون دون أسماء متميزة ضمن عدد من أسباط العرب(1©. 
وبما أن هذه الوثيقة مخالفة لما هو متعارف عليه على نحو واضح وتعتبر عنصراً دارساً 216816 
للوهلة الأولى في التقليد الإسلامي» فاتفاقها في هذه المسائل مع أقدم الأوصاف الروائية حول أصول 
الإسلام هام إلى درحة كبيرة. وهكذا يمكن لنا أن نقبل بسيبيوس باعتباره يقدم الإطار الروائي 
الأساسي الذي تنتمي إليه حميمية العلاقات اليهودية - العربية المقدمة سابقاً في هذا الفصل. 


وهكذا فإن تقواً يبدأ بسنتين أو ثلاث بعد عام 622 يوحي به التأريخ الشاذ لسيف بن عمر ولنقود عربية ساسانية بعينها (من 
أحل النقو د» أنظر ndischen Gesellschaft ùA.D. Mordtmann, «Zur Pehlevi - Münzkunde», Zeitschrift der Deutschen Morgenl‏ 
7 .م ,1819)» وعدد سنوات سبع أو ثمان (_مقابل عشر) لحكم محمد يظهر في تاريخ يعقوب الرهاوي .مم (Chronica Minora,‏ 
(250 = 2326 في تاريخ ما شاء الله التنجيمي الذي يرحع إلى القرن الثامن (E. 5. Kennedy and 2. Pingree, The Astrological‏ 
allishiHistory of M‏ *ن132.م ,1971 «(h, Cambridge, mass.‏ بل لقد أورده المقريزي ذاته Mohamet et‏ عل (H. Lammens «L’ êge‏ 
9 مم ,1911 la Sîra, Journal asitique,‏ عل ogieاchrono‏ 1a؛‏ قارن أيضاً رقم 13 سنة الشاذ الذي يرد عند البلاذري وغيره؛ راحع 
المصدر السابق» ص215). 

(40) لقد أمكن إيراد عدد من المصادر من ذلك الزمان لإعطاء معقولية لإعادة بناء كهذه. فسيبيوس ذاته يسجل طرد الفرس اليهود 
من القدس (69 .م ,1115]0156)» ويؤيده في هذا تاريخ الخوزستاني )Chr 0i4‏ 
ج 23 = 26 .مم »)Min04,‏ إضافة إلى مصادر متأحرة عديدة. ويروى فسا سا هارباً من الاحتلال الفارسي للقدس أحاق 
به لمرات عديدة حطر الاسر على يد «السرسنيين والعبرانيين». [C. Houze (ed. and tr.)], Sancti Georgii Chozebitae Confessoris‏ 
4 .م ,1888 monachi vita, Analecta Bollandiana‏ et؛‏ لاحظ أن اروب إلى شبه جزيرة العرب يبدو كمسار محتمل للفعل» صصرص 
9 133. ويشهد سفر قيامي يهودي على ما يمكن أن تكون عليه حالة مسيانية معادية للفرس موازية في فلسطين عام 628. 
Zorobabel et le roi de Perse Siroés’, Revue dea études juives 1914, pp. 135 = 151‏ عل Lévi, ‘L’ Apocalyps‏ .0) . لكن وحدها 
المصادر المتأحرة تقدم إشارة واضحة إلى أن الحركة كانت موجهة أصلاً ضد الفرس (يدس توماس ارتسروني (القرن العاشر) إشارة 
ا الفرس ي رواية تعتمد على نص سيبيوس» .ص ,1874 M. Brosset, Collection d’ historiens arméniens, vol. I, st. Petressburg,‏ 
8 وهنالك تحر يف مشابه في نسخة ميخائيل السرياني الأرمنية» أنظر: Michel le Grand, Venice‏ عل V. Langlois (tr.) (Chronique‏ 
3 مم ,1868؛ لكن التدمير الفارسي للجزيرة العربية مذكور في سيرة حياة القديس يوحنا المتصدّق والي تعود إلى تلك الحقبة. .8) 
.(Dawes and N. H. Baynes, Three Byzantine Saintes, Oxford, 1948, pp. 205 f.‏ 

(41) محمد بن اسحق» «سيرة سيدنا محمد رسول الله» > تحرير ف. فوستنفلد» غوتنغن 1958 ص ص342 وما بعد = الكاتب 
ذاته» Life of Mohammad‏ ع1 ترجمة آ. غولیوم» لندن 1955» ص 233؛ أبو عبيد» كتاب الأموال» رقم 517. لقد كانت هذه 
السمة للوثيقة مثيرة للتلغيز دائماً» أنظر مثلاً: J. Wellhausen, «Muhammads Gemeindeordung von Medina»‏ في عمله Skizzen‏ 
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ما يجب على سيبيوس قوله له أهمية بالغة بحد ذاته أيضاً. فهو يقدم لنا في الموضع الأول تعبيرا 
واضحاً عن التوجيه الفلسطيي للح ركة» وهي سمة متضمّئة في السيناريو المسياني ويؤكدها على نحو 
مستقل التقليد التاريخي لليعاقبة ؛ وبالطبع فإن إصرار التقليد الإسلامي على أن عاصمة الغزاة» حن 
في زمن الغزوء كانت مكة أكثر وليس القدس”*» لا يخلو من بعض التوتر. وبشكل أكثر تخصيصاء 
فإن تقلع الحركة باعتبارها مذهباً استرادياً موجهاً نحو استرداد حق بكورية للأرض المقدسة ممنوح 
إفياً هو أمر يوحي بنوع من التجميع المسيائ للمنفيين. بالمقابل فالنفي داحل الصحراء الذي تبدأ به 
القصة مكن النظز إل هلد باعبارم: 'تشريغية لفضازيا مسيانية: راس ن الرقت ذاه قان هذا 


الدور الذي يعزا للصحراءء إذا ما جمعناه مع تذكر لأسماء المواضع في الغزو الإسرائيلي الأصلي للأرض 
المقدسة(”* إضافة إلى العبارة القائلة إن النبي كان مطلعاً جيداً على قصة موسىء فإنه يوحي بقوة 
بالوازاة الخاخامية ون ادان لوسر و الان بكلتات الخرق» الما كيد سوسوي اكت به 
داوودي. وهكذا فإن سيبيوس» دون أن يؤكد بشكل مباشر على المقولة المسيانية» يساعد في تقديم 
سياق عقائدي تشعر فيه المقولة بالألفة الكاملة. 


pp. 403f (42)‏ .1 .ام = 404 .م the Syrian, Chronique, 201. iv,‏ اMichae.‏ قارن المسح العقائدي الأكثر كلاسيكية الذي سيأني لاحقاً» 
والذي تصور فيه الكعبة على نحو بارز باعتبارها القبلة. 

(43) قارن: الحامش رقم 24 السابق. ثمة اثر من التوجه الفلسطيي الأصلي يستمر في التقليد الإسلامي مع فلسطين الي تظهر هنا في 
ثوب سوريا: سيكون هنالك جند في سورياء اليمن والعراق» لكن البي زكى سوريا باعتبارها الأرض الي اختارها الله للمصطفين 
من عبيده (أبو داود سليمان بن الأشعث السجستاني» صحيح سنن المصطفىء القاهرة 1348 . المجلد 1» ص 388؛ قارن أحمد بن 
محمد بن حنبل» المسند» القاهرة 1313 امجلد 5» صص 3 وما بعد؛ علي بن حسن بن عساکر» تاريخ مدينة دمشق» تحرير 
س. منجد, المحلد 1» دمشق 21951 صص 7 - 74. 

(44) هذه الفتتازياء الي استحدثها أتباع طائفة البحر الميت» ممثلة على نحو جيد في الأدب الحاحامي (أنظر على سبيل المثال من أجل 
شهادة قليكة: :92 Mandelbaum (ed), Pesikta de Rav Kahana, vol. i, New York 1962, pp.‏ .8 من أجل مقطع مواز» أنظر: .1.7 
.)Slotki )t(, Midrash Rabbah (Numbers, vol.i, London 1939: pp. 413 f‏ كما تظهر في سفرين قياميين من الحقبة ذاا ل» ,ز۷ما) 
0 .م »)Apocalypse de Zorobable», pp. 135 mste 28 = 151 note 7, 136 f = 153; Lewis, «On that day»,‏ وكذلك في رواية 


سريانية حول مسيح مزعوم من بلاد مابين النهرين ظهر في ثلاثينات القرن الثامن (I. B. Chabot (ed), Incerti auctoris Chronicon‏ 


pseudo - Dionysianum vulgo dictum (= CSCO, Scriptores Syri vol. Liii), Louvain 1933, pp. 173f = id (tr.) Chronique de 
Denys de Tell - Mahré, Paris 1895, pp. 26 f) 


(45) لاحظ الإشارات إلى برية فاران» عربوت موآب (سيبيوس» تاريخ» ص. 96)» أريحا (ص. 98) وصحراء السن (ص. 101). 
إلى هذا السياق تنتمي أيضاً الإشارات إلى أسباط إسرائيل الان عشر. لكن هذه التحريفات الكتابية قد لا تعكس شيئاً بالطبع غير 
مذاق أدبي للمؤرخ؛ قارن هنا علم الأنساب الاسماعيلي عنده. 

(46) إنه مبدأ حاخامي ذلك الذي يعتبر أن المخلّص الأخير (أيء المسيا) يجب أن يكون مثل المخلّص الأول (أي موسى)؛ أنظر على 
سبيل المثال: Rav Kahana‏ عل .Mandelbaum (ed), Pesikta‏ والمقارنة بين المخلصين هي طبعاً أقدم من زمن الحاحامين؛ قارن: اشعيا 
1. في ملاحظة أكثر عملية» قارن الصدى الموسوي القوي عند كريتان «هاء) الذي ادعى أنه المسيا في القرن الخامس 
والذي قاد أتباعه إلى شاطئ البحر حيث توقع أن الموج سوف ينفرق كي يعبروا إلى فلسطين (Socrates Scholasticus, Historia‏ 
Ecchlesiَtica‏ 6م المجلد iز×1»‏ العمود 825). كذلك فقد زعم مدعي المسيانية من القرن الثامن المشار إليه آنفاً في الهامش 
4 بالفعل أنه موسى ذاته العائد كي يقود بي إسرائيل من الصحراء ويعيدهم إلى الأرض الموعودة. 


لكن سيبيوس يقدّم لنا أيضاً شيا يغيب بالكامل عن المصادر الي تم فحصها حن الآن: وصف 

يقة الي قدّم بما البي الأساس المنطقي للتدخل العربي في تمثيل المسيانية اليهودية. وهذا الأساس 
المنطقي مكوّن من استلهام ثنائي الطبيعة للأصل الابراهيمي للعرب وذلك بوصفهم اسماعيليين: حي 
يضفي عليهم من ناحية حق بكورية بالنسبة للأرض المقدسة“» وكي يعطيهم من ناحية أخرى علم 
اتساب مو كد ل يكن :أي مو الامشلهاين درن مرا لکن ذا كان صا افتنان الرشنالة امه 
جداء فقد كانت تحتوي» إضافة إلى الأساس المنطقي لمشاركة الإسماعيليين في الخروج الإسرائيلي» بذرة 
هوية دينية عربية متميزة عن مقابلتها عند معلميهم وا محميين من قبلهم من اليهود. 

لا يوحد سبب معقول يدفعنا إلى الافتراض أن حاملي الحوية البدئية هذه دعوا أنفسهم 
«مسلمين». وأول ذكر هذا المصطلح على نحو مبين كان في قبة الصخرة عام 691 وما بعد”)؛ ولا 
بحده من ناحية أحرى خارج التقليد الأدبي الإسلامي حي القرن الثام.20©. لكن مصادرنا تكشة 
عن تسمية للجماعة أكثر قدما من السابقة» تسمية تتناسب جيداً مع سياق الأفكار الي قدمها 
سيبيوس. تظهر هذه التسمية في اليونانية بصيغة «ماغاريتاي 1/1382313]631» وذلك في بردية تعود 
للعام 642؛ أما في السريانية فهي «ماهغري 1/1312816» أو «ماهغرايه ©/2/1218133)» والي 


تظهر منذ البدايات أي من أربعينيات القرن السابء(1©؛ والمصطلح العربي المقابل هو مهاجرون °2. 


(47) انعكاس شاحب فذه الفكرة يمكن تقصيه في التقليد وذلك حين فضّل مضر [اسمعيل] العراق على سورياء «فاندهش عمر كيف 
استطاعوا نسيان أسلافهم السوريين» (الطبري» تاريخ» 1> صص 2222 وما بعد). 

(48) يناقش كل من تكوين راباه 7:61 والتلمود البابلي» رسالة السنهدرين 91 ١‏ وما بعد» فكرة حق بكورية اسمعيل بالأرض 
المقدسة ويرفضافا. وفي سفر اليوبيل 31 - 129 .مم ,1952 )R. H. Charles (tr.), The Book of Jubiless, London‏ ). تظهر رخصة 
تسمح بديانة عربية ابراهيمية (اسماعيلية وقطورية)» تتضمن التوحيد, الختان بحسب العهد» وبعض الوصايا الأخلاقية التشريعية. 

M. van Berchem, Matériaux pour un Corpus Inscriptionum Arabicarum, part tow, vol. ii, Cairo 1927, no. 217 (49)‏ (كلمة 
إسلام تظهر في الملاحظة 215). 

)50( ير جع أقدم دليل على مسألة ذات علاقة بعلم القطع النقدية أو ما شابه إلى العام 768 (Lavoix, Catalogue des monnais‏ 
la Bibliothèêque nationale: Khalifes orientaux, nos. 1554f: Mahdi as wali ‘ahd al-muslimin‏ عل musulmanes‏ (. 
أما أقدم ظهور للمصطلح باللغة السريانية (ماشليمانه عع مسلمين) فهو ذلك الذي رأيناه في أحد التواريخ من العام 770. 
6 .م Tell-Mahré,‏ عل Denys‏ عل id(tr.), Chronique‏ - 195 .م .((Chabot (ed.), Chronicon pseudo- Dionysinum,‏ لكن أقدم نغوذج 
في بردية موثقة وصل إلينا هو ذلك الذي يرحع إلى العام 3 (باليونانية 624+ أنظر: A. Grohmann, From the World of‏ 
.(Arabic Papyri, Cairo 1952, pp. 132-134‏ من أحل مثال عن أغوذج لبردية عربية مسيحية» واليّ أمكن تأريخها من منتصف القرن 
الثامن» إذا كانت قراءة الحرر للنص وتخمينه لتاريخه صحيحينء أنظر: G. Graf, Christlich - arabische Texte, in F. Bilabel (ed.),‏ 
10Ver‏ .م ,1934 aus den badischen Papyrus Sammlungen, vol. v, Heidelberg,‏ ichungenاfent؟.‏ وبسبب هذه الشهادات الواهية 
والمتأخرة يصعب علينا أن نتخيل أن مصطلحي «إسلام» و «مسلمون» كانا يستخدمان كتسمية للدين ومعتنقيه في زمن الغزوات. 

(A. Grohmann, «Greek Papyri of the Early Islamic Period in the Collection of «ماغاريتاي»: 564 بالتاريخ اليوناني‎ )51( 
أيضاً 8 بالتاريخ اليوناني الذي يوافق عام 643 (أنظر الامش‎ . (Archduke Rainer, Etudes de Papyrologie 1957, pp. 28 f 
Liber Epistularum , ed. and tr. R. Duval (= CSCO, Scriptores Syri, second السابق). «ماهغري»: ايشوع يهب الثالث»‎ 39 
كتبت الرسالة حين كان ايشوع يهب ما يزال اسقفاً؛ ولأنه صار مطراناً قبل أن‎ (561165, vol. Lxiv), Paris 1904 f., pp. 97 = 3 


يصبح مارمّه كائوليكوس (المرجع السابق» صص 109 = 83)» يجب أن لا تكون الرسالة بعد أربعينات القرن السابع). تظهر 


ثمة فكرتان متضمنتان هنا. الأولى» وهي شبه مفقودة في التقليد الإسلامي2©30), لها علاقة بعلم 
الأنساب: «المهغرايه»» كما يخبرنا مرجع سرياني قدم؛ هم المنحدرون من ابراهيم عبر هاجر. لكن 
يحانب هذه المكانة المعزوة إليهم هنالك أيضاً مكانة محرزة وال يحتفظ ها التقليد الإسلامي بالكامل: 
المهاجرون هم أولئك الذين يشاركون في هجرة(©2) أي نفي. 

في التقليد الإسلامي بحد أن الخروج الذي نحن بصدده هو من مكة إلى المدينة» والذي يتطابق موعده 
مع بداية التقوبم العربي عام 622. لكن ما من مصدر تاريخي قدهم يشهد على صحة تاريخية هذا 
ا والمصادر الي تم فحصها في هذا الفصل تقدّم بديلاً مو ا وهو هة ساعن من 
الجزيرة العربية إلى الأرض الموعودة. هنالك نقطتان تعملان لصالح هذا البديل تستحقان أن توردا هنا. ففي 
الموضع الأول» مهاحرو التقليد الإسلامي هم العنصر القائد للجماعة الدينية الغازية ليس إلا؛ ومع ذلك 


«ماهغرايه» مرات عديدة في وصف جدل دين حدث على الأغلب عام 644: F. Nau, «Un collaque du Patriarche Jean avec‏ 
asiatique 1915, pp. 248, 251 = 257, 2602‏ ادناه 6mir des Agaréens»,‏ (قارن الصيغة «مهغرا»).إن الظهور القدتم للمصطلح 
خارج موطنه الأصلي في مناطق بعيدة كمصر والعراق ملفت للنظر. 

(52) مع أن اللفظ العربي لا يوجد شواهد عليه قبل ظهور صيغة «مواغرايتاي» في بردية قره بن شريك» حاكم مصر بين عامي 709 
Bell (ed.), The Aphrodito Papyri (= Greek Papyri in the British Museum, vol. iv), London, 1910, nos, 1335, .714 =‏ .11:1) 
etc‏ 1394 ,1349( . 

(53) لكن لاحظ كيف أنه حى في «المرسوم الأميري» الشامل الذي يعزا إلى عمر الثاني» يستخدم فعل هاجر في حالة العرب» وفعل 
فارق في حالة غير العرب. (أبو محمد عبد الله بن عبد الحكم» سيرة عمر بن عبد العزيز» تحرير أحمد عبيد» القاهرة 1927» صرص 
4 وما بعد). 

(54) تحمل قلفونة النص تاريخ 63 من تقويم مهغرايه بن ايش [معيل[ بار هاغار بار ابراهام. Catalogue of Syriac‏ ,اداع (W.‏ 
Manuscripts in the British Museum, London 1870, p 92).‏ 

(55) بمكن مقارنة مركزية فكرة الخروج هذه مع الطريقة الي يقدم بما التقليد الإسلامي ذاته مسألة «الهجرة» وذلك باعتبارها 
الواحب الدينٍ الذي حل الإسلام محله وهكذا يروى أن عائشة قالت إن واحب المجرة لم يعد موجوداً الآن لأن الله أظهر الإسلام. 
(أبو عبيد» كتاب الأموال» رقم 535؛ محمد بن اسماعيل البخاري» كتاب الجامع الصحيح؛ تحرير 1ء۸ .1ء لايدن 1862 - 
8 لمحلد 3» ص35). البي ذاته يشهد على صحة نسخ بيعة الحجرة ببيعة الإسلام (المصدر السابق, المجلد 2» ص ص267 
وما بعد؛ واحلد 3 صص 145 وما بعد). في خلفية هذه التقاليد نحد إصراراً أكثر عمومية على إبطال واجب المجرة (أنظر على 
سبيل المثال: أبو عبيد» كتاب الأموال» الأرقام 531 - 534؛ يعزو الأخير إنكار الخلاص إلى امرئ لا يقوم بال هجرة). 

(56) أول من يشهد على صحة بيوغرافيا النبي الداخلية (مكة» قريش» ومعركة بدر» لكن بنوع من الانحراف التأريخي البسيط) هو 
بردية من فاية الحقبة الأموية. 71 0¬ ,1963 .))A. Grohmann, Arabic Papyri from Hirbet el1-Mird, Louvain‏ لکن ما من مصدر من 
القرن السابع يعتبر أن التقويم العربي هو تقوم الحجرة. والمواد العربية (عملات» برديات» نقوش) تحذف باستمرار اسم الحقبة 
(شاهدة القبر الي تحمل تاريخ «السنة التاسعة والعشرين من الحجرة»» والي يستشهد ها غروهمان (arabische Chronologie,‏ 
Leyden/ 1>‏ 1 .م ,1966 ,هل) ليست معروفة إلا من مصدر أدبي متأحر). وتخبرنا المواد اليونانية والسريانية حقبة من كانت» حيث 
عادة ما تشير إليها باعتبارها حقبة العرب؛لكن المفتاح الوحيد لفهم طبيعة الحدث الذي شكل نقطة بدايتها هو التاريخان اللذان 
تحملهما وثيقتان إكليروسيتان نسطوريتان أي 676 و 680 «من حكم العرب». tayyaye, J. 8. Chabot (ed. and‏ - عل (shultana‏ 


tr.), Synodicon Orientale ou Recueil عل‎ Synodes nestoriens (= Notices et extraits manuscrits de la Bibliothèêque Nationale, 


.(vol. xxxvii) Paris 1902; pp. 216 = 482, 227 = 490 


فالمصادر اليونانية والسريانية تستخدم مصطلحي «ماغاريتاي» و«مهغرايه» مع كل ظهور للإشارة إلى 
الجماعة ككل7©. ثانيً يحفظ لنا التقليد الإسلامي نماذج من استخدام «الهجرة» والمصطلحات المرتبطة يما 
في سياقات حيث لا تكون الهجرة ضمن الحزيرة العربية بل من الحزيرة العربية إلى الأقطار المغزوة؟. بل 
هنالك تقليد يحصر التسمية بفلسطين ضمناً: سوف تكون هنالك هجرة بعد هجرة؛ لكن أفضل الناس هم 
الذين سيتبعون هجرة ابراهيم. يمكن النظر إلى «المهغرايه» إذا باعتبارهم المشاركين الهاجريين في هجرة 
إلى الأرض الموعودة» وني هذه التورية تكمن أقدم هوية للدين الذي كان عند مام الزمن سيصبح الإسلام. 


(57) يصعب علينا أن نتخيل أن الامرأة اللكعة الي قدد بأنها ستغير دينها (أهغر) إذا حرمت من المناولة بسبب إقامتها لعلاقة جنسية 
مع المهغرايه إغا هي تعتزم الانضمام إلى صفوف المهاحرين المكيان: (C. Kayser (ed. and tr.), Die Kanones Jacobs von Edessa,‏ 
9 = 13 .هم ,1886 Leipzig‏ قارن أيضاً مسألة مولى معاوية والعنصر الأميري عبد الله بن دراج (أحمد بن يجى البلادري» كتاب 
أنساب الأشراف» المحلد الرابع ب» تحرير م شلوزنغر» القدس 1938ء ص. 123)» والذي يمكن الافتراض أنه لم يكن عربياً لكنه 
يوصف بأنه «مهغرايه» في مصدر سرياني من تلك الحقبة. Qartamin”, Actes du‏ عل (F. Nau, “Notice historique sur le monastere‏ 
.)X1۷, Congres internationale des Orientalistes, part two, Paris 1907, pp. 95 = 4‏ قارن النبوءة الي تحفظها لنا المسيحية العربية 
وال يشير فيها القديس القبطي صموئيل القلمون إلى الغزو العربي باعتباره ججيء «الأمة الي هي المهاحرون». 2300 .4ه) (R. Basse‏ 
Synaxaire arabe زacobite‎ (Rédaction copte) in Patrologia Orientalis, vol. iii. p. 408‏ ع“ ,(.)). (مهما كانت الصيغة القبطية 
المستخدمة في الترجمة هناء فمصطلح مهاحرون يشكل على الأرحح أساس الاستخدام الملفت للنظر لمصطلح هجرة وذلك باعتباره 
تسمية للغزاة العرب ي النسخة الكاملة من سفر صموئيل القيامي. (J. Ziadeh (ed and tr.), “L’ Apocalypse de Samuel supérieur‏ 
L’Orient chétien 1915 - 17, pp. 383, 389 et passim‏ عل Deir el Qalamoun”, Revue‏ de؛‏ لاحظ بشكل خاص عبارة «أمة المهجرة 
العربية»). يعيد ناو زمن تأليف هذا السفر القيامي إلى بداية القرن الثامن (405 .م ,4610) لكنه قد يكون بعد ذلك. 

(58) ابن عبد الحكم» سيرة عمر» ص5 9؛ أبو عبيد» كتاب الأموال» رقم 547؛ قارن أيضاً: المصدر السابق» رقم 536؛ الطبري» 
تاريخ 1: 2775؛ أحمد بن يى البلاذري» كتاب فتوح البلدان» تحرير و60 عل .484.1 لايدن 1866» ص383. على نحو 
مشابه تطلق عبارة «دار هجرة» على الكوفة (المصدر السابق» ص275؛ أبو حنيفة أحمد بن داود الدنيوري» كتاب الأخبار 
الطوال؛ تحرير sوهعءنات‏ .۷ء لايدن 1888ء ص1 13). كما تطلق أيضاً على توج (المصدر السابق» ص 141). 

(59) أبو داود» سننء المحلد نه ص 383» (ترد بالعربية على هذا النحو: ألزمهم مهاحر ابراهيم). قارن القرآن 29: 25. 


2 
المحاجرية دون يهودية 


التفاهم المتبادل الذي مفاده أنه «يمكنك أن تكون في حلمي إذا استطعت أن أكون في 
ل کن أن يقدّم قاعدة قابلة للتطبيق على الحلف بين اليهود والعرب في البريّة. لكن حين 
شرّعت فانتازيا مسيانية يهودية على شكل غزو عربي لأرض المقدسة» راح النجاح السياسي يبدو 
وككانة .يظير :نوها مراك باطو العقائدي عاج و لين جد كان مزيج الفداء الإسرائيلي 
والنسب الإسماعيلي ف طريقه لان يفسد. لأنه في صميم البرنامج المسياني كان السؤال الذي طرح 
ذات برة على يفوع الباضوي: «رب» ألا تريد أن تعيد الآن المملكة إلى إسرائيل؟» یسوع» بالطبع» 
أحذ موقفا ممتازا للتملّص من هذا السؤال» واستمر أصحابه في تشكيل ديانة حول هذا التملص. لکن 
نجاح العرب ا هو الذي منع اا تدريجياً عن المسيانية اليهودية» ظا وها عن ذلك 
صدعا حادا وانيا. 
إن السياق الذي حدث فيه هذا الصدع فعلاً رعا يكون العمل الرمزي المركزي في البرنامج 
المسياني» ألا وهو ترميم الهيكل. فمن ناحية لدينا استعداد المصادر الأولى للحديث عن فعالية البناء 
العربية في الموقع وذلك باعتبارها ترميماً للهيك 1 وهو ما يوحي على الأقل بأن هذا هو ما أخذ 
الغرت:.غلى عاتقهم القيام: به آلا رن لديناء على مو عاص عبارة من الا سران مقادها أن 
الملك الثاني الذي يظهر من اسمعيل سيكون حبيب إسرائيل وهو الذي «يرمم صدوعاتما وصدوعات 
اليكل 02. لكن من ناحية أحرى لدينا الرواية الي يقدّمها سيبيوس حول نزاع علي بين اليهود 
والعرب بشأن ملكية موقع قدس الأقداس» والذي أحبط فيه العرب خطة اليهود لاسترداد الهيكل 
وبنوا عوضاً عن ذلك مصلى خاصاً يم . وليس من غير المرجح أن يكون «الأسرار» وسيبيوس 


0 يبدو أن «لأسرار»» ,معزل عما كان عليه أن يقوله حول «لملك الثاي»» إنما يشير إلى بناء قبة الصخرة بوصفه إصلاحا للهيكل. 


(327 ,325 .مم “Apocalyptic Vision”,‏ ,ewisا).‏ وتصف كسرة من سفر قيامي يهودي آخر عبد الملك باعتباره بان 
اليكل )گ178 “Une apocalypse judéo - arabe”, Revue des études juives 1914, pp.‏ ,1691 ,1). قارن أيضاً 
النبوءة المنسوبة إلى شنوتي 55600101 - قد تكون قليمة لكنها لم تحفظ إلا بالعربية - حول بحيء أبناء اسمعيل وعيسوء والذين 
ستبيٰ بقية منهم ا ميكل في القدس (E. Amélineau, Monuments pour servir a l’ histoire de [Egypte chrétienne‏ 


aux IV et 17 siécles (= Mémoires publiés par les membres de la Mission Archéologique Française au 
.(Caire, vol. iv) Paris 1888, p 341 


أنظر ال هامش 21 في الفصل السابق. 

سيبيوس» تاريخ» صص 102 وما بعد. قارن العبارة اللاحقة في «الأسرار» بشأن «لملك الثاني» الذي يبي مسجداً (هشتاحوايا) 
هناك على هيكل الصخرة» (؟ 324 .مم Vision,‏ عنام 0219م لش“ ews,‏ ) مع المبئ الخشبي المستخدم كبديل مؤقت والذي 
رآه آركولف ا٥۸‏ في مكان اليكل عام 670 تقريباً. 


(“‘Relatio de locis sanctis” in T. Tobler and A.Molinier (eds.) , [fenera Hierosolymitana et 


(2 


@) 


.(descriprtiones Terrae Sanctae, Geneva 1879 f, p. 145 


يشيران إلى طورين متعاقبين من العلاقات اليهودية العربية'. لكن سيبيوس يجعل روايته للصدع 
ما يقل رة العرواف ا رل © عيدو نام الما اة ال و اغا فة ان رعا م 


أول شيء كان الماحريون بحاحة له في هذه الورطة هو الأساس المنطقي للصدع مع المسيانية 
اليهودية. والتقليد الإسلامي يحتفظ لنا بدليل ما حول ما أبدعته الماجرية في هذا السياق: فقد رأينا 
للتو الطريقة الى جعلت ما تسمية «عمر» «مخلّصاً» غير ضارة» وسوف نصل لاحقاً إلى القدر 
الغريب لفكرة «الخلاص» الموافقة لذلك. لكن مثلما كانت التبدلات بحد ذاتما هامةء فقد كانت 
إلى حد ما غير ضرورية أيضاً. ومنذ زمن طويل كان المسيحيون قد واجهوا المشكلة وحلوها بأسلوب 
مختلف جداً. 


ا ناساخ الماجريوة عن رعاياهم لهرت الان راكوا أغدادا همه من الاين 
المسيحيين» حى راحت عدائيتهم البدئية للمسيحية تتعرض للتاكل بشكل واضح. وهكذا فإن ايشوع 
يهب الثالث» الكاثوليكوس النسطوري بين عامي 6358-7 راء يعلق على موقن الت 
حيال الكنيسة الخير إلى درجة E‏ في حين كتب نسطوري آحر في الجزيرة السورية في العقد 
الأحير من ذلك القرن يذكر أن الغازين كانوا يحملون أوامر من قادتهم لصاح المسيحيين“. في الوقت 
ذاته فإن قصة حياة البطريرك اسحق الراقوطي القبطية تشهد على العلاقات الرائعة الي كانت بينه 


0 لاحظ أنه في حين يصف «الأسرار» أفعال «الملك الثاني» الذي يبدو أنه «عمر» في البدايات على الأقل» تتضمن رواية سيبيوس أن 
الحاكم الماحري لم يكن موحوداً في القدس. أما النبوءة الموحودة في القصيدة القيامية المشار إليها آنفاً وال تفيد أن إسرائيل «لن 
تبقى بعيدة بعد الآن عن بيت الصلاة» (199 .م ,”رهل “0١ 114٤‏ ,5لاع.1) فهي على ما يبدو ترتبط بالحقيقة الي سبقت 
الصدع الذي وصفه سيبيوس» هذا إذا كان ها أساس تاريخي. 

* وضعية الوصف في رواية سيبيوس تتضمّن التاريخ 641 وما بعد. لكن بينما ذكر سيبيوس غزو مصر (اريخ» ص. 98)» فإن 

إشارة يوحنا الذي من نيكيو ا1[ إلى الخوف اليهودي من المسلمين خلال الغزو يوحي بأن الصدع حدث قبل دخول العرب إلى 
مصر )13 .7 .(Chronicle,‏ 

7 إن تبي تقوعاً يبدأ بعام 622» مع أنه يمكن البرهنة بشكل معقول على تاريخ يبدأ بعام 638 وما بعد (قارن مع الهامش 39 

السابق)» يشير في الاتحاه ذاته. لكن المسيانيين كانوا سيؤرحون منذ تحرير صهيون. 

أنظر ص هامش 6 فصل 3. 

ئ1821 = 251 Liber Epitisularum, pp.‏ ,111 طهر *. يذكر تاريخ الخوزستان الإحلال الرفيع الذي احتفظت به السلطات 

الاسماعيلية للبطريرك مارمّه الآنف الذكر (27 = 32 .مم ,1111070 01101110)) لکن رعا يكون هذا مكافأة على تعاون سابق. 

” yaw III 0: Adiabéne (580 - 659)”, : yaw le Grand. Vie du Catholicos nestorien IsJ. M. Fiey, Is (أنظر:‎ 

(Orientalia Christiana Periodica 1970, p.5 


4[ 


(8) 


Bar Penkaye in Mingana (ed. and tr.),Sources syriaques ,Leipzig n.d., pp. 146 = 175 ©‏ ؛ قارن أيضاً النص 
غير المترحم ي الصفحة 141» حيث يبدو أن الغزوالعربي ينظر إليه على أنه عمل العناية الإهية («القائد» في المقطع الأول هو 
محمد). قارن العاطفة الممحبة للمسيحيين الملحوظة (والمعادية لليهود) في القرآن 85:5. 


وبين الحاكم عبد العزيز بن مروان في ثمانينات القرن السابع» زغل عب اخرلا عل 
هذه الأرضية كان متوقعاً نوع من التلين العقائدي حيال شخص يسوع ذاته. وفي وصف لحدل بين 
بطريرك مسيحي وأمير هاجحري والذي قد يكون حدث عام 644 يبدو الأمير وكأنه لا يرفض 
اي د 

لا ناك ل" دليل على هذا التليّن يمكن أن نحده في رواية محفوظة في كسرة من تأريخ 
مارون قديم لأعمال معاوية بعد إذ صار «ملكا» في القدس عام 659: فهو يبدأ بالصلاة في الجلجلة 
الجثمانية وقبر العذراي وهذه موافقة مسلكية على موت المسيح الخلاصي". وهذا أكثر ثما كان 
يسلّم به التقليد الإسلامي: ليس في الإسلام أية فكرة عن يسوع كمخلص» وعلى الرغم من قبول 
التقليد مكانته المسيانية» إلا أنه يتدبّر الأمر لسرمدة الكراهية الماحرية الأولى للصليب وذلك عبر 
استلهام ذكي للذوقانية". وبحسب المصدر الماروي» فقد حاول معاوية ذاته» أن يصك نقودا دون 
الصليب". لكن ما يهمنا هنا هو الاعتراف بيسوع كمسياء المتضمّن في عبادات معاوية والصريح 
ال 


إن أهم شاهد على هذا الإقرار موحود في رسالة ليعقوب الرهاوي (مات عام 708 7 ا حول 


ع 


a 


E. Amélineau (ed. and tr.), Histoire du Patriarche copte Isaac (= Publications de 1’ Ecole des 10, 


3 - 58 .مم ,1890 Alger, 701. ii), Paris‏ ”0 1.6115 . يشار إلى أرضية شعور معاد للمسيحية أكثر قدماً ومستمر .معيار 
ما (صص 43» 67؛ لاحظ استمرارية كراهية الحاكم للصليب). 


Nau, ‘Colloque’ db 


ج من أجل تاريخية التفصيل الثانوي المعطى في النص» أنظر ا مرجع السابق» صص 226 وما بعد. في حكاية الحدل الي يقدّمها ميخائيل 
السرياني 4314 .مم ii,‏ 701 = 4214.مم iv,‏ .7/01 ,عناونه00) خد أن اسم الأمير هو عمرو بار سعد» وبمكننا أن نشك أن المقصود 
به عمير بن سعد الأنصاري الذي يظهر كحاكم لحمص ومناطق أحرى في الحقبة الممتدة بين عامي 641 - 644 (طبريء تاريخ» 1 
ص ص 2646ء 8 و27؛ لاحظ الاتحاد الاستثنائي بالكامل لدمشق وحمص تحت سلطة المشار إليه في المصدرين على خد سبوا وفقاً 
لذلك يبدو تاريخ 644 أفضل من التاريخ البديل 639. من أجل مسألة كمالية النص» أنظر الامش 20» القسم الثالث. 

02 لاحظ على نحو حاص كلمات هذا السؤال: «ذاك الذي تقول إنه المسيح» هل هو الله أم لا؟». 

(Nau, “Colloque”, pp. 2481 = 238) 


بعد ذلك يشير الأمير ببساطة إلى يسوع باعتباره المسيح. قارن هنا رسالة الملك الا ماعيلي الي ترجع للعام 653. 
03١‏ ى 
ھ4 


Chronica Minora, pp. 71 = 5‏ 
لقرآن 156:4. لاحظ أيضاً التفضيل الذي يعبر عنه الشياطين للحنبه ء۸4 (من الواضح أفم المهغرايه هنا) مقابل اليهود على 
أساس أن الأولين «لا يؤمنون أن المسيح هو الله» وذلك في نص سرياني يرحع إلى زمن معاوية على الأرحح (Nau, “Notice‏ 
historique’, pp. 94 = 82)‏ ؛ أما المؤلفء وهو دانيال الرهاوي» فقد كان اسقفاً في تلك المدينة بين العامين 665 - 684 

(المصدر السابق» ص76). 
.Chronica Minora, pp. 71 = 551 2‏ 
©" القرآن 40:3 وما بعد. 


F. Nau, “Letter de Jacques d’ Edeasse sur la généalgie de la sainte Vierge”, Revue de 1*5 لمع‎ 00 


5231 = 518 .مم ,1901 .chrétien‏ الرسالة مكتوبة قبيل وفاته» لكنها قد تعكس تحربة أقدم من ذلك. 


يعترف الحميع» يهودء مهغرايه» ومسيحيون» بأن المسيح من نسل داود. ويعترف الحميع أيضاًء 
هره موف راا وسيسيؤة أن الس الست مق تمل دار ورون كلك هيا اساسا : 
اعرا ايتا عقون بثبات كلهم أنه [يسوع] هو المسيح الحق الذي كان سيان والذي أخبر عنه 
الأنبياء؛ لا حدل بيننا وبينهم في هذا الموضوع» لكن حدلنا مع اليهود. فهم يؤكدون لهم بطريقة 
تأنيبية. أن المسبيح كان سيولد من داود» بل أن هذا امم ادي أتى ولد من مريم. يعترف المهغرايه 
بهذا بثبات» ولا يجادل أحد منهم فيه» لأهم يقولون للجميع دائماً أن عونم ان م هق ال يهنا 

ترتبط أهمية هذا ا أكثر منها بالمحتوى. فهي تمكننا من أن نرى ف الإقرار 
القرآني الجاحد واللامبالي نوعا ما بيسوع كمسيا بقية عقيدة هاحرية مؤكدة بقوة في الجدل مع 
اليهود. وغرض عقيدة كهذه واضح ما يكفي. فقد قدمت المسيحية في شخص يسوع مسيّا متحررا 
بالكامل من مقادير اليهود السياسية. وكل ما كان على الماحريين فعله ليخلصوا أنفسهم من 
كابوسهم المسياني الخاص هو استعارة المسيا من المسيحيين. 

حي كان اتفال ا ا ابه ا ق إفادة لاخر فقن كان مور 
لموية دينية إيجابية خاصة بمم. وكلما قوي اعتمادهم على المسيحية ليفصلوا أنفسهم عن اليهود» كلما 
تعاظم حطر أنهم سينتهون بأن يصبحوا مسيحيين مثل غالبية الخاضعين لهم ليس إلا. ومصطلحات 
مفاهيمية نقول إن المفتاح إلى استمراريتهم كان يكمن في الحوية الدينية البدئية المرسومة في الحاحرية 
اليهودية» وبشكل خاص في استلهام البي لرب ابراهيم من أجل تقديم توحيدية غريبة على العرب 
وذلك باعتبارها ديانة أسلافي 18. من نقطة البداية هذه واصل الماحريون تطوير ديانة ابراهيمية 
بالمعئ الكامل للكلمة 

في القرآن تبدو فكرة ديانة ابراهيم بارزة طبعا. فهي تُقَوّم بوضوح كديانة مستقلة بذاتما (16: 
4 22: 00 ولا يصّنّف مؤسسها كني فحسب (19 : 42؛ قارن سفر التكوين 20: 7) بل 
إنه وللمرة الأولى يمنح ا يدعى صحف ابراهيم (53: 5 وما بعد؛ 87: 18 وما 
بعد). المصادر العقائدية لهذا الدين تمعد إلى دور محمد الغامض كتابيا لكن الإحيائي الديئ اسا و2 
3 ويبدو أيضاً أا قدّمت السياق الأولي لتطوّر الفكرة «رسلام»17) . لكن النقطة الوحيدة الي 
تحتفظ عندها ديانة ابراهيم القرآنية بنوع المعقولية العملية هي الرواية حول تأسيسه» بالتعاون مع 
سمعيل 00 لما صار يعرف في التقليد الإسلامي بالحرم المكي (2: 118 وما بعد)7©. 

ما نفتقده في المعطيات القرآنية هو الشعور بمشروع عيئٍ ومتكامل لديانة هاحرية. ويعوّض عن 
هذا الفقدان أحد المراحع المسيحية وذلك عن طريق تقديمه لفكرة وصايا ابراهيم - مشار إليها في 


159 أنظر سابقاًء هامش 46 من الفصل الأول. 

7" أنظر سابقاء هامش 31 الفصل 3. 

ليس التخصيص دون أهمية بالكامل» ما دامت ديانة ابراهيم العربية استطاعت أن تكون أيضاً مسألة قطورية» وبالتالي سبكيةة أو 
ميديانية. (قارن المهامش 48 من الفصل السابق؛ وال امش 38 من هذا الفصلء والمامش 40 من الفصل الرابع). 

21 أنظر: هامش1 فصل 4 د. 


«الاسرار» أيضاًةة© - وتحديدها بأنها الختان والأضحية. يتضمن هذا النص الذي يرجع إلى غاية 

الحقبة الأموية» والذي هو جدل بالسريانية بين راهب من بيت حاله 11916 وأحد أتابع الأمير 
23 24 

فسلنة ٠‏ الوار الخال : 


العربي: 0 3 تؤمن بابراهيم ووصاياه» إذا كان أ للأنبياء والملوك, والكتاب المقدس يشهد 
بصلاحه؟ 


الراهب: وأي نوع من الإبمان بابراهيم تتوقع مناء وأية وصايا هذه الي تريد منا مراعاتًا؟ 
العربي: الختان والأضحيةء لأنه تلقاهما من الله(3©. 

مصدران آخران يقدّمان موازيات جزئية هذا الاعتناق الهاحري للختان والأضحية في ظل تسويغ 
ابراهيمي. المصدر الأول هو مجموعة رسائل متبادلة يقال إا كانت بين عمر الثاني والامبراطور ليون 
الثالث 111 160 وفق ما يظهره تاريخ ليفوند الأرمين©. وهنا بحد أحد توبيخات عمرللمسيحيين 


بأنهم بدّلوا اعتباطياً كل الشرائع» حيث حوّلوا الختان إلى معمودية والأضحية إلى افخخارسنيا7©. أما 


يوصفون فيها بأنه شعب «يتمسك بعهد ابراه »(2. 


2 «أرى أن بي الإنسان لا يأكلون إلا بناء على وصايا (ميصووت) إيتان العازري». )313ض ,5100لا Lewis, Apocalyptic‏ + 


قارن ;79 .م ,ذذ .01 h4 - Midrash,‏ 861 ,inekا1هJ‏ . يجب أن يكون إيتان العازري متطابقاً مع ابراهيم: فهذه مطابقة حاخامية 
معيارية (أنظر مثلاً: التلمود البابلي» بابا راء الورقة 15 آ)» و «لأسرار» ليس نسيج وحده في الربط بين ابراهيم وسفر العدد 
4 (والتفسير الذي ينتمي إليه الشاهد) عبر ورود كلمة ايتان في الآية (تحروج راباه» 6:27). 

03 إن نص هذه «المحادلة الي حدثت بين أحد العرب وراهب من دير بيت «حاله» محفوظة في فهرست ديار بكر» رقم 95» وهي 
موحودة الآن في الكنيسة الكلدانية في ماردين. الإشارة الوحيدة إلى تاريخها هي ذكر الأمير مسلمة (الورقة 11 من المحادلة). وعلى 
أساس مقدمة تصنيف شر 501615 مجموعة ديار بكر» حدّد باومشتارك هوية العمل بأنه رسالة ابراهيم من بيت حاله «ضد العرب» 
المذكورة في تصنيف عبد يشوع. (أنظر: A. Baumstark, Geschichte der syrischen Literatur, Bonn‏ 
1 .مم ,1922) إذا كان هذا التحديد صحيحاًء فالتاريخ الذي يعطى عادة لابراهيم (670 تقريبا) مبكر إلى درجة كبيرة. 

2 المحادلة» الورقة 2 ب. 

5 قارن أيضاً عبارة العربي الي تقول «إننا متيقظون لوصايا محمد وأضحيات ابراهيم» (امحادلة» الورقة 1ب). 

066 يعتمد استعمالنا «لرسالة وإجابة ليون» على ترجميّ كل من K. Patkanian ([storiya Khalifov Vardapeta Gevonda,  :‏ 


St Petersberg 1862, pp. 29 - 70) 
A. Jeffery (“Ghevond’s text of the Correspondence between Umar II and Leo 111”, The Harvard 


Theologica Review 4‏ ).لا يوحد سبب جدي للشك أن هذا النص التاريخي يرحع إلى هاية القرن الثامن؛ لكن المراسلة 
تعطي الانطباع بإعادة إفراغ لمواد من تواريخ مختلفة للغاية. («الجاحظية» هي من تلفيق المترجمين المعاصرين»). 

2D‏ 8 .م tr. Jeffery,‏ = 30 .م .Levond, “Letter”, tr. Patkanian,‏ يتهم المسيحيون أيضاً بأفم يحفظون الأحد عوض 
السبت (قارن: الإدعاء بأن معاوية نقل صلاة الجمعة إلى السبت» ابن عساكر» تاريخ» المخلد 1» ص. 351). 

E. Beck (ed. and tr.), Des heiligen Ephraem des Syrers Sermones III (= CSCO, Scriptores Syri, vol. 8) 


.cxxxviiif) Louvain 1972, pp. 61 = 1‏ الإشارة هي إلى الختان طبعاً. 


إذاً إن تحديد الأ ركان العبادية لديانة ابراهيم ,ٌسألِيَ الختان والأضحية يمتلك مضمونين هامين. 
يهتم الأول بالعلاقة بين هذا الدين والإسلام. واستمرار عناصر العبادة الابراهيمية ضمن التقليد 
الإسلامي مسألة حقيقية طبعا. لكنها فقدت مركزيتها الأصلية(2©: فة ميل لامتصاص الأضحية 
في ذبح طقسي »> وهنالك شكوك أيضاً بالنسبة لضرورة النتان2©. بالمقابل» فباستثناء حالة 
الأضحية الخاصة في العاصمة الدينية» فإن الأساس المنطقي البطريركي [ابراهيم وسلالته هم البطاركة 
هنا] أقل كثيراً في ظهوره للعيان. وهكذا فنحن نواحه بتبديد عام لبنيان ديانة ابراهيم في الإسلام 
وهي مسألة هامة ستؤخذ لاحقاً بعين الاعتبار(3©, 

يا إن a GO E‏ هن Rg A EE E‏ 
بالتالي نوع من فرضية يقول إنه يجب البحث هناك عن أصل الأعراف الماحرية. أكثر من ذلك» فهذه 
الفرضية معززة في حالة الأضحية باعتبار آحر. فالمصادر المسيحية تشير إل ىالأضحية بأها كانت د 
عبادياً قياسياً في سوريا. وهكذا فالبطريرك اليعقوبي أثناسيوس البلّدي» في رسالة له من العام 684 
حول الحاذير الدينية للاتصال المسيحي مع الغزاة» يهتم على نحو حاص بامتناع المسيحيين عن أكل 
أضاحي «الوثنيين»*؛ أما يعقوب الرهاويء فيذكر أن العرب بمارسون الان ويركعون ثلاث 
مرات باتحاه الجنوب أثناء قيامهم بالتضحية» وذلك في معرض ذكره لبعض الملاحظات الحامة حول 
عادات الأرمن الدينية السيعة©©. إذا فالأضحية خار ج العاصمة الدينية» مهما كان إقرارها الكتابي 


© لاحظ على سبيل المثال التعبيرين «كل من يصلي مثلما نصلي» يتوجه إلى قبلتناء ويأكل ذبيحتنا فهو مسلم» (البلاذري» فتوح» 
ص 69؛ الطبري» تاريخ» 202:1؛ أبو عبيد» كتاب الأموال» رقم 51) و «كل من يقر بشهادتناء يتوجه إلى قبلتناء وعختون» لا 
تؤخذ منه الحزية» (أبو عبيد» كتاب الأموال» رقم 125). 

(0 لاحظ أنه ما من نص ف التعبيرين السابقين يذكر الختان والتضحية معا. 

Wellhausen, Reste arabischen Heidentums, Berlin 1897, p. 0 0‏ .ل 

62 قارن ملاحظة عمر الثاي بان الله أرسل مدا كداعي وليس كخاتن (الطيري؛ تاریخ» 1354:2). 

03 أنظر: هامش 34 ف 3. 

5. Krauss, “Talmudische Nachrichten über Arabien”, Zeitschrift der  :لاثملا من أجل الختان» أنظر على سبيل‎ 

Rمئاع أجل الأضحية» أنظر على سبيل المثال:‎ نم..مdischen‎ Gesellschaft 1916m .م‎ 351 Deutschen Morgenl 


(34 


. arabischen Heidentums, p. 119 

F. Nau, “Littérature canonique syriaque in édite”, Revue de I’ Orient chrétien 1909, pp. 128 - 0 02‏ .من 
أحل التاريخ الدقيق» أنظر: bus, Syrische 1607101165 Sammlungen, vol. i (=CSCO, Subsidia vol. x%xV, A. V‏ 
xxxviii), Louvain 1970, p. 201‏ 1 
يظهر الغزاة تحت اسم «مهغراي» في ترويسة الرسالة (الي قد تكون أكثر تأخراء لكنها ليست بعد القرن الثامن» ا مرجع السابق» 
ص200)» وتحت اسم حنبه (قارن الفتوى الماقبل إسلامية في الموضوع ذاته) (0.46 ,”0320010116 (Nau, “Littérature‏ . 

.Kayser, Die Canones Jacobs von Edessa, pp. 4 = 5 36‏ يتضح من واقع استمرارية يعقوب في التعامل مع الحنبه كفئة 


منفصلة أن الطيايه الذين نحن بصددهم ليسوا الوثنيين القدامى. 


و لذ عكن أن تكن غيل ا كفن الذافتك الوحيديه لكر فده تكد 
لدينا أسبابنا في اعتبار أن الختان والأضحية استمرارية لعرف وثيْ في ظل درع ابراهيمي ا 


إن ما يوحي به هذا هو أن دور ابراهيم في التطوّر الأوّلي للهاحرية لم يكن فقط لإعطاء مكانة 
سلفية للنظرية التو حيدية؛ كان أيضا لإضفاء مكانة توحيدية على عرف سلفى. وهذا حتما هو السياق 
الذي اعطى الإسلام المصطلح الملفت للنظر حنيف» المرتبط قز AEE‏ فباستعارة 
كلمة كانت تعن «وثنيا» في مفردات الحلال الخصيب» واستخدامها لتسمية معتنق التوحيد الابراهيمى 
ا NE‏ لاض ال ف الوقت. ذانه 
نستطيع أن نستبين في هذا التوحه بدايات إعادة تلاؤم بعيدة الأثر حيث أصبحت أصول بدايات ثرى 
في علاقة مدروسة وعضوية مع الإرث الوثئ الفعلي أو المتحيل. 

لقد قدّمت ديانة ابراهيم نوعا من الإجابة على السؤال المتعلق بكيفية استطاعة الماحريين دحول 
العالم التوحيدي دون أن يفقدوا هويتهم في أي من تقليديه الكبيرين. لكنها بحد ذاتها كانت فكرة 
بسيطة وبالية للغاية وذلك كي تتمخض عن البئ الدينية الأساسية الي استلزمت مثل تلك الرغبة 
بالاستقلالية. على هذا الصعيد فالسامرية كانت الديانة الي لديها أكثر ما يمكن تقدعه للهاحريين. 
فالسامريون واحهوا مشكلة الانفصال عن اليهودية قبل المسيحيين» دون أن يمتصوا من قبلهم إطلاقاً. 
كلك فقن درو لكر مطل يطل تسا اراق طرق مهن كاك مزالة E RAE‏ 


الماحريين الآنية: ففى حين سامى المسيحيون المقولات اليهودية إلى نوع من البمجاز» استبدها السامريون 
ما ف وا عق :هذه العا الكيناسية شين اقل الاجر كنز الساخرية مفاهيميا 


نا 


3 من بين الإشارات في سفر التكوين إلى فعاليات ابراهيم الأضحوية» يجب أن تؤخحذ 18:13 على الأقل باعتبارها ريفية. 


05 يمكن إظهار مدى سهولة استدعاء هذا الدرع» الذي يكون جديداً بالكامل إذا كانت لذلك حاجة» وذلك من مرجع من القرن 
الخامس يصف الصابئة على أنهم منحدرون من ابراهيم وقطورة وبمارسون الختان (في اليوم الثامن!) ويقدّمون الأضحاحي (وثنية 
دون لبس). (481 (Philostorgius as epitomised by Photius, P.G, 701. [<397, col.‏ . 

7" قارن استخدام مصطلح حنبه من قبل كل من اثناسيوس البلدي (لاحظ الامش 35 السابق) ودانيال الرهاوي (لاحظ الامش 14 
السابق). (من أجل استخدام عربي متأخر لمصطلح «حنيف» .عع «ولي» أنظر: ùS.M. Stern, “Abd Al-Jabb‏ 1:5 
Account of how Christs Religion was falsified by the Adoption of Roman Customs”, The Journal of‏ 
Theological Studies 1968, pp. 161 f‏ (. 

9 سوف نأخذ المثال الأوضح» ألا وهو مسألة النسب المقدّس: فمكانة يوسف مقابل يهودا بالنسبة للسامريين واليي تشبه مكانة 

اسمعيل مقابل اسرائيل بالنسبة للهاجريين؛ تُسَرمد مصطلحاً له علاقة بعلم الأنساب والذي هو ضائع في ديانة تعتبر أن كل الناس 

أحوة. 

© أنظر هامش 46 ف 1 . 

55 لا نعرف سوى القليل عن العلاقات الأولى بين السامريين والغزاة. ويشهد مصدران سريانيان على ذبح السامريين زمن الغزو. 
3 .م vol. ii,‏ = 411 .م (Chronica Minora, pp. 148 = 114; Michael the Syrian, Chronique, vol. iv,‏ (. 


إن أقدم استعارة هاجرية من السامريين وال نمتلك دليلاً عليها هي موقفهم من الكتاب المقدّس. 
ففي إحدى مراحل aN AEN A‏ #الويطائبهةاللموياة لس اله كت 
تختلف الطوائف المسيخية فيما بينها في مسألة الاعتقاد» إذا كان الإنخيل واخدا. فأجاب البطرير 040 

قاما كما أن أسفار التؤراة اة الأو هي واحدةة-ومقبولة“من فا نحن المسيتحيون ومن 
قبلكم أنتم المهغرايه» ومن قبل اليهود والسامريين» فكل طائفة تنقسم عن الأخحرى دينياً؛ كذلك ايضاً 
دين الابخيل» فكل هرطقة تفهمه وتفسره على نحو مختلف. 

تھا فا ن کا عو ا سي الأب ا ا 
النقاش إلى مسألة ألوهية يسوع ومكانته كابن لله فيطالب الأمير ببرهان من أسفار التوراة الخمسة 
الأولى. يجيب البطريرك بجملة من الشواهد الكتابية غير المتخصصة:؛ وال كان محتواها نبوئياً بوضوح. 
لکن ردق فل الأمير ن هتو ار اة بدو ا 

لم يقبل الأمير الشهير بمذه [الأقوال] من أسفار الأنبياء» وراح يطالب بأن [يستشهد] .عوسى كي 
ثبت له أن المسيح كان الله. 

إن القبول بأسفار التوراة الخمسة الأولى ورفض أسفار الأنبياء هو الموقف السامري من الكتاب 
الفلدن. 

يمكن استبيان هذا الموقف من الكتاب أيضاً في بعض المقاطع من نسخة ليفون 1.69010 
لل راان ر ولون كان هاا اد ا :050 

لاذا لا يجد المرء في شرائع موسى أي شيء عن الحنة» حهنم الدينوية الأخيرة أو القيامة؟ 


يبلن مسوك قور وق اي E‏ 


أما من أجل حي ما يفن العزو ققد لرن أن السامريين لم يدفعوا ضرائب الأراضي مقابل خدماتهم كأدلاء وجواسيس 
(البلاذري» فتوح» ص.85 1). ويظهر التقليد التاريخي السامري نوعاً من التحيز حمد. (Vilmar (ed.), Abulfathi Annales,‏ 
p. 180)‏ 

7 أنظر هامش 13 ف 2 . 

Nau, “Colloque”, pp. 248 = 2571 04 

قارن أيضاً ملاحظة البطريرك اللاحقة القائلة: «قلت إنك تقبل موسى وكتاباته» (المصدر السابق صرص 249 = 258). 

المصدر السابق ص ص +250 = 260 

أنظر هامش 33 ف2. 

7 48 


(46) 


(4% 


Levond, “Letter”, tr. Patkanian, p. 30 = tr. Jeffery, p.27 

49 يظهر إنكار القيامة عند بجموعات هر طفية ختلفة. (أنظر: (G. Hoffmann, Ausziige aus syrischen. Akten persicher‏ 
122M‏ ,751 .مم ,1880 Leipzig‏ ,عا ). لكن ما يتضمنه سوال عمر هو ذلك الجمع الصدوقي القلتم بين هذا الإنكار 
ورفض الأنبياء» وبالنسبة لبداية الحقبة الاسلامية فهذا لا جد شاهداً إلا في المحرطقة السامرية (من أحل استمرار هذه الحرطقة حي 
القرن التاسع» أنظر: 311ككدآ .م .)Vi1mer )60.(, Abulfathi Annales,‏ قارن التلميح القرآن إلى أهل الكتاب الذين لا 
يؤمنون بالله أو باليوم الآحر (قرآن 29:9)» وإدحال ليون في قائمة جماعات هرطقية 


على هذا يجيب ليون ينوع من القترح لمؤضوعة الككتن التدريجي الوحي الإلخيء محا على أن 
الله لم يتكلم إلى البشر مرة واحدة فقط عبر بي واحد, وک رركن کر به ای يسان «كل 
ما ضمنه الله للعرق البشري كان قد أوحي إلى موسى» . إلى جانب هذه الأصولية الموسوية يمكن 
ادغ الاتتقاض: م لأا ]لدي يظهر ى أسظلة عير اا ت 

لماذا لا تقبل كل ما يقوله يسوع عن :ذالم موقن دن عانيات الأنياء وق الر افر واضعا دق 
ذهنك أن جحد شهادات تدعم تحسد يسوع؟ أنت.. غير راض ما شهد به المسيح عن ذاته» لكنك 
تؤمن هما قاله الأنبياء. لكن يسوع كان أهلاً للتصديق فعلاًء كان أقرب إلى الله» وقد عرف ذاته أكثر 
بكثير مما عرفته كتابات محرفة ومشوهة لأناس لا تعرفهم. 

على أية حال؛ فالطرف الماحري بميل بوضوح إلى الموقف السامري من الكتاب المقدس 
وطريقة تصوير أنبياء اليهود الكبار في القرآن - حيث نادراً ما نصادفهم- قد تكون بقية إسلامية هذه 
ا 

كان لدى الموقف السامري من الكتاب المقدس ما يقدمه للهاحريين على مستويين. فبشكل 
نوعي» نحد أنه شطب الأساس الكتابي للعنصر الداوودي في المسيانية اليهودية - لا يوحد دليل في 
أسفان التوزاة اة الأول على شرعية اللكية 'الذاوودية ولا على قداسة القضر 464 وق لوقت 


02) 


إسلامية أولعك الذين «ينكرون وجود الله والقيامةته ج = 42 .م tr. Jeffery, p. (Levond, “Letter”, tr. Patkanian,‏ 
5. إن موضوعة العري أثناء القيامة 297 .ض tr. Jeffery,‏ = 42 .م tr. Patkanian,‏ ,1510)) ها أيضاً تداعيات سامرية 
(قارن المسألة السامرية الي أوردها ليفي Wطهنلهطعء‏ .5.7 ,1)0[1ط767 وما يستحق الإضافة هنا رعا هو أن الاستخدام الشيعي 
لمصطلح قائم له سابقة أيضاً في الحرطقة السامرية .2 ,1971 H. 0. Kippenberg, Garizim und Synagoge, Berlin‏ 
11). 


Levond, “Letter”, tr. Patkanian, pp. 391 = tr. Jeffery, p. 291 056 
ibid, tr. Patkanian, p. 29 = tr. Jeffery, p. 277 0 


2" في مقطع آخر ملئ بالإيحاءات» يلاحظ ليون الاستخحفاف الماحري بالأناجيل وبأسفار الأنبياء وذلك على أساس أنهم مزيفون» ويتابع من ثم 
Patkanian, pp. 42] = tr. Jeffery, pp. 2998‏ لاحظ أيضاً الرنة السامرية للتلميح المهاحري الي استبانها ليون واليٍ تقول إن 
عرزا هو الذي زيف الأسفار المقدسة. 

. (tr. Patkanian, p. 38 = tr. Jeffery, p. 289) 

5 لاحظ ايضاً غياب ذكر الانبياء في عبارة من مصدر سرياني متأخرء تقول إن محمداً «قبل بعوسى وكتابه»وقبل 
ڊJılyl...«.‏ 0165م 1ك 0500,5-)761116115 1234 (J.B.Chabot (ed. and tr.),Chronicon ad annum Christi‏ 
Syri,vols.xxxvif,Ivi), Louvain 1916 etc.pp.229=179)‏ 
قارن أيضا نسخة ميخائيل السريان الموازية:(۷01.1۷,.406=۷01.11,0.404, ©/07170101) حيث الانبياء متضمنون على نحو 
مناسب. 


اقترحت السامرية أيضاً بدائل عينية وال سنأحذها بعين الاعتبار في القسم الرابع. 


ذاته» فقد قام بشيء لتعزيز التأكيد البطريركي على ديانة ابراهيم. وبشكل أكثر عمومية» فالتقيّد 
اعفان القوراة الأول اة وره الأساء هده موقا بالنسبة لمسألة المرجعية الدينية في شكلها الكتابي 
على الأقل» موقف كان قابلاً للحياة جدلياً في العالم التوحيدي(65©. 

وهكذا وجد الهاحريون حلولاً لمعظم المشكلات الملحة الى واحهوها بعد الانفصال عن اليهودية. 
فديانتهم الابراهيمية وطدت أسس ما كانوا عليه» مسيانيتهم المسيحية ساعدقم في تأكيد ما لم 
يكونوه» وموقفهم من الكتاب المقدسء إضافة إلى مساعدة المسيانية» منحهم نوعاً من المعرفة العقائدية 
الابتدائية» شيعا يتفاحرون به. كانت المشكلة أن هذه الحلول بدت متنافرة مع بعضها بالمعئ الكامل 
للكلمة. 


9 يبيل واطنيناً ما إذا كنا سنفكر هنا بالتوراة ال يقرأها عبد الله بن عمرو بن العاص بجانب الفرقان .م (Kister, “Haddith”,‏ 
(231» والتوره (هكذاء ليس أورايتنا) الي يوردها راهب بيت حله بحانب القرآن وأعمال أحرى كمصدر للشريعة (أنظر الامش 
14 من القسم التالي)» كنوع من ترغوم عربي. لايوحد أثر لذلك في الحادلة بين البطريرك والأمير. .مم (Nau, “Colloque”,‏ 
251-2608. 


3 
النبي مثل موسى 


إن الجميع بين ديانة ابراهيم ومسيانية مسيحية مساعدة كان بحد ذاته جمعاً ملفتاً للنظر 
بغرابته» وإلحاق الموقف السامري من الكتاب المقدّس به لم يفد في جعله أكثر معقولية. من ناحية فإن 
رفض الأنبياء» بالدقة ذاتها ال استأصل با الأساس الكتابي للمسيانية الداوودية» أفقد الإقرار بالمسيا 
المسيحي كل معين؛ ومن ناحية أحرى» فإن الاعتراف بأسفار التوراة الخمسة الأولى دون غيرها كان 
يعن نوعاً من السيطرة الموسوية وال أفسدت ديانة ابراهيم. لكن جذر المشكلة كان يكمن في أن 
الماحريين لم يكونوا قد تصدوا بعد لمعضلة ورطتهم الدينية. فقد بدأوا بجمع مضطرب بين الفداء 
الإسرائيلي وعلم الأنساب الاسماعيلي؛ قد يتبدل الحتوى النوعي لكل مصطلح» لكن المشكلة الأساسية 
بقيت في جعل حقيقة دينية غريبة عليهم ملكأ لهم. لم يكن هنالك بالفعل سوى حلين. فمن ناحية 
كان باستطاعتهم أن يتابعوا بطريقة المسيحيين الأثيوبيين» أي بأن يتبنوا لأنفسهم نسباً إسرائيليا. لكن 
بسبب المسرحية الى اختلقوها حول سلسلة نسبهم الاسماعيلي» لا نتفاجأ إذا وحدناهم متعلقين به 
حلال كامل تطورهم العقائدي. ومن ناحية أحرى» إذا لم يكونوا ليذهبوا إلى الحقيقة» فالحقيقة قد 
تُحث على الذهاب إليهم. فعلى أساس علم أنساهم الإسماعيلي» كان عليهم أن يشيدوا علم نبوة 
اسماعيلي ملائم. كانت خخطوة جريئة بالنسبة لأمة محدثة النعمة دينياً للغاية» لكنها كانت طريق النجاة 
الوحيدة. 
التكيفات العقائدية الاستهلالية الحللة قي الفصل السابق تركت محمد عاطلاً عن العمل جزئياً 
بطريقة متميزة. فقمع المسيانية اختزل رسالته إلى رسالة مبشر توحيدي ذي مكانة سيئة التحديد نوعا 
ما. كان من المستحيل إعطاء هذه المكانة تحديداً أكثر دقة وذلك عبر الاستنجاد بفكرة إحيائي مرسل 
لإحياء ديانة اا لكن من المواد المحفوظة في القرآن» كان سيبدو أن الاتحاه المسيطر كان في 
وضع البي في صف واحد مع سلسلةمن المنذرين الذين لم يذكرهم الكتاب المقدس والذين أرسلوا إلى 
شعوب الأمم©. وكون هذا الأنموذج القدم يعكس طوراً عقائدياً هاماً فذلك ما يوحي به من ناحية 
كثرة تقديمه والوضوح النسبي في ذلك التقدم» ومن ناحية أحرى التأثير الذي بمارسه حي على 


« لاحظ هامش 21 ف2. قارن أيضاً الشخصية الإحيائية محمد والي قدما بار بنكابي: لقد كان هادي العرب الذين أخذوا منه 
توحيدهم وذلك بحسب «الشرع القدم». (175 = 1461 .م20 .(Mingana, Sources syiriaques,‏ 

© أنظر على سبيل المثال» القرآن 46:28. لقد اعتبرناه ثانوياً ذلك العزو القرآي المتكرر لأحد الكتب للنبي حي في دوره كنذير: إنه 
لا بعد إلى أي من النذراء الأولين. 

© قابل المعالحة القرآنية الغريبة والمعزولة عن سياقها للنبوة في الكتاب المقدس. 


ع 4( 


والمراوغة: فاحتزال الرسالة إلى تحذير جرد معطى في سياق إن ضيق جنب الحاجة إلى تعريف علاقته 
بحقل الوحي التوحيدي الأكثر اتساعاً. 

وحدها هذه العلاقة كانت بحاحة إلى تعريف لو أريد لعلم نبوة اسماعيلي أن يخلق. كان على 
النذير العربي أن يتخطى دوره المحدود المريح نحو الأعالي الشاهقة للوحي الكتابي: كان عليه الآن أن 
يقف في صف واحد» ليس مع هود وصالح؛ بل مع موسى طور سيناء. سمتان في التركيبة الموسوية 
سهّلتا هذا الاصطفاف. الأولى كانت السهولة الي يمكن ها الانتقال ضمن المثال الموسوي من الفداء 
إلى الوحي» من البحر الأحمر إلى سيناء. لم يكن صعباً رؤية محمّد في دور قائد الخروج الموسويء ولم 
يكن هنالك ما يعنعه من إكمال عمله بتلقي وحي على جيل مقدّس مناسب©. تبدّل التوكيد ملاحظ 
على نحو ممتاز في الصيغ المتقابلة لعلاقة موسى .محمد وال يقدّمها لنا تاريخان أرمنيان: فبالنسبة 
لسيبيوس الأبكر تاريخاًء يبدو أن محمداً مطلع جيداً على قصة موسى» في حين يرى صموئيل الآن 
الأكثر تأخرأء أن اطلاعه على شريعة موسى غير كامل. لكن الشاهد الأكثر لفتاً للنظر على هذا 
التبدل هو التطور الغريب في علم دلالة الألفاظ للمصطلح فرقان من معناه الآرامي الأصلي «فداء» إلى 
المعين العربي الثانوي «وحي»: في الصورة الواردة في سفر اشعيا 7:21, حول الخلاص للراكب 
على الحمار إلى سيفر مقدس للراكب على الحمل. 

السمة الأخرى المساعدة في الت ركيبة الموسوية كانت الوعد الذي يرد في سفر التثنية حول «بي 


مثل موسى». يبدو القرآن ذاته متواضعاً جداً بحيث لا يختار البي لهذا الدور: فالواقع أنه يقدّم وحيه 


والمفتاح الذي يوصلنا إلى سر حاذبيته لا بد أنه تموضع في جمعه بين البساطة 


© لاحظ كيف أن فادي الإسرائيليون والذي أعطاهم الشريعة يل لأن يصبح رسولاً غير مذكور في الكتاب امقس مرسلاً لإنذار 
الصريين» بدرحة كبيرة حن أن الأخيرين يسألونه ذات مرّة «أحتتنا لتفتنا عما وحدناعليه آباءنا» (القرآن 78:10). 

(B. J. Bamberger, “Revelations of Torah after Sinai” ,ebrew لاحظ أيضاً الأنموذج الموسوي للوحي المتسلسل.‎ © 
.(Union College Annual, 1941 

© من أجل سيبيوس» أنظر: هامش. 40 ف 1 . من أجل صموئيل الآقء أiظر: E. Dulaurier, Recherches sur la‏ 

. chronologie 017116211112, vol. i, Paris 1859, p. 354 

من أجل الاستخدام القرآني لمصطلح فرقان هذين المعنيين» في السياقين الموسوي والوافق للزمن القرآي» أنظر: 776 

Encyclopaedia of Islam, Leyden and London 1960 - art. “Firkan”‏ . قار ن أيضاً تحويل العلامات الموثوقة للسياق 

الفدائي (قارن مع الكلمة العبرية اوتوت ) إلى آيات كتابية (بالعر بي آيات). 


4[ 


® قارن تفسير الآية الذي يقدمه «الأسرار» (ص5) مع ما يعزوه ليفون لعمر (“Letter”, tr. Patkanian, p.30 = tr. Jeffery,‏ 
8 .م). في النص الأول الراكب على الحمار هو المسيا اليهودي» والراكب على الحمل يبشر بقدومه ليس إلا؛ في النص الثاني 
الراكب على الحمار هو المسيا المسيحي» في حين أن الراكب على الجمل هنا رفيقه ونظيره» إنه المشرّع المماجحري. 

0 سفر التثنية 18: 15ء 18. «الأحوة» ي هاتين الآيتين أمكن تفسيرهم مباشرة على امم الاسماعيليون بالنسبة للاسرائيليين (أنظر 
على سبيل المثال: (A. Mingana (ed. and tr.), “Timothy’s Apology for Christianity”, in his Woodbrooke‏ 


كمجرد شهادة عربية على وحي موسى (11:46 وما بعد). لكن السيرة تمدّنا بأمثلة واضحة حول 
اعتبار أن محمداً هو النبي الذي يتحدث عنه سفر التثنية29). وهكذا فالتركيبة الموسوية قدمت لنا كلا 
من الإنموذج والإقرار من أحل إعادة صياغة دور محمد كحامل لوحي حديد. 

إن الموضع الذي كان على الحاحريين الإتكال على أنفسهم فيه تمثل في تأليف كتاب مقدس فعلي 
لنبيهم؛ أقل غربة من كتاب موسى وأكثر واقعية من كتاب ابراهيم'! !. لكن ما من مصدر قلع يلقي 
بأي ضوء مباشر حول كيف ومين نم هذا. ففيما يتعلق بطريقة الإنشاء» ثمة سبب ما يدفعنا للافتراض 
بأن القرآن جُمع من عدد وافر من الأعمال الدينية الماجرية الأقدم منه. وقي الموضع الأول» يمكن 
البرهنة على هذا العدد الوافر بطرق عديدة. فمن الحانب الإسلامي» يقدّم لنا القرآن ذاته إشارات 
غامضة تفيد بأن كمالية النص مسألة عويصة2©؛ ومع هذا يمكن لنا أن نقارن الادعاء ضد عثمان بأن 
القرآن كان كتباً عديدة لم يترك منها غير واحد. ومن الحاتب المسيحي» فإن راهب بيت حله يز 
PEE‏ لسار وح ابعر روا اردور مسي أن لفون تل "الادبراعطوو لبوق 
يصف كيف أتلف الحجّاج «الكتابات» الماحرية القدمة". ثانياء هنالك دليل داخلي من الشخصية 
الأدبية للقرآن. فالكتاب ملفت للنظر في افتقاره للبنيان المتكامل» لكثرة غموضه وعدم تناسقه منطقيا 


3 كل من اللغة والمضمون» لروتينيته في ربطه لواد متباينة» ولادمانه على إعادة مقاطع كاملة في 


(50 = 123 .هم ,1928 .dies, 701. ii, Cambridge‏ أنظر أيضاً: أبو الريحان محمد بن أحمد البيرون الخوارزمي» كناب 
الآثار الباقية عن القرون ا خالية» تحرير س. ي. شاوء لايبتسيغ 1878» ص19). 

۳ ابن اسحق» سيرة» صرص 231 = 2160 353 = 240. 

([!' من أجل كتاب ابراهيم, أنظر سابقاء هامش 21 ف 2. 

العبارة الي تقول إن البي تلقى سبع مثاني والقرآن (15: 87؛ المكانة الكتابية للمثاني واضحة من 39: 24) تعقبها إدانة لأولئك 
الذين يقسمون القرآن (15: 90 وما بعد)؛ ينكر بعض «الأحزاب» بعض ما أوحي للبي (13: 36) - بغض النظر تماماً عن 
أوائك الذين يعتقدون أنه كان يجب أن يتل دفعة واحدة (25: 22) أو يريدون غيره أو أن يكون متبدلاً (10: 15). ورعا 
يكون الفرق بين احكم والتشابه في 3: 5 جرد بقية للرأي المقدم في 13: 36. 

3 طبري» تاريخ 1: 2952 (إشارة ندين بأهميتها إلى مناقشة مع الدكتور وانسبرو «أعناه#طقصة؟17). قارن ايضاً التقليد الذي 


12) 


يسمي ما رض أنه «عهد المدينة» وحباً (خاري» صحی» 2: 260). 

3_5 بال لري اذا ب اون الا في حمق الا بويك مرجع لهذا العرف في الإنجيل. فيجيب الراهب: «لا أعتقد أن محمداً 
علمكم في القرآن كل شرائعكم ووصاياكم؛ لكن هنالك بعض ما تعلمتموه (هكذا) من القرآن» والبعض الآحر في سورة البقرة» 
وف الجيجي رعرع وني التوره 6812. كذلك الأمر بالنسبة لنا: فبعض الوصايا علمنا إياها ربناء وبعضها الآخر تلفظ به الروح 
القدس عبر أفواه عبيده والرسل» وبعضها الثالث [تم العريف به] عبر المعلمين» الذين يوجهوننا ويروننا طريق الحياة ودرب النور» 
(الورقة 16). لكن ما هو الجيجي؟ 

3 نيل اماف :21 امن هذا الفصيل. 


نصوص مختلفة. على هذا الأساس بمكن البرهان بشكل معقول أن هذا الكتاب ليس سوى نتيجة 

لتحرير متأخر وغير كامل لواد مأحوذة من مجموعة تقاليد وافرة". 

ف الوقت ذاته فإن عدم اكتمال التحرير يوحي أن ظهور القرآن كان بالضرورة حدثا فاا إن 
شل سرا الكتنا نكر القرل :اه الا رحد كاعد قدم ماهر بالسية ارت الد وقبة 
الصخرة تشهد فغ عند ماية القرن السايع؛ بوجود مواد تعتبر قرآنية في نص يتوافق ليس نادرا مع 
النص الذي لنا“؛ لكنه لا يقدّم طبعاً أية إشارة بشأن الشكل الأدبي الذي ظهرت فيه هذه 
اعتياديا في ذلك الزمن. تظهر أقدم إشارة من خارج التقليد الأدبي الإسلامي إلى كتاب يدعى القرآن 
زا يرجم إل ا ا بين ایوا ت الدع هن ج ا اک کار 
رعا كان يختلف بشكل معتبر في محتواه عن القرآن الذي نعرفه اليوم. على أية حال» ومع استثناء وحيد 
لأحد 0 الحوار بين البطريرك والأمير والذي يمكن تفسيره كإشارة ضمنية إلى الشرع القرآني 
المتعلق بالإر ت0 0 لا توحد أية إشارة تدل على وحود القرآن قبل هاية القرن السابع. لكن المصادر 
المسيحية والإسلامية على حد سواء تعزو إلى الحجاج ور ما في تاريخ الكتاب المقدس الإسلامي. 
وني الرواية الي يعزوها ليفون إلى ليون» يقال إن 0 جمع الكتابات الحاحرية القديمة وأتلفها 5 
أحلّ محلها كتابات أحرى ألفت وفق مذاقه الشخصي!” ؛ لكن التقاليد الإسلامية أكثر تحفظاء مع 
9 نحن ندين بالكامل هذا التفسير لشخصية القرآن الأدبية للدكتور فانسرو. 

57 لا نكاد نحتاج إلى التأكيد بأن محتويات القرآن ذاته لا تساعدنا إلا قليلاً في تحديد السياق التاريخي الذي نشأ فيه. والإشارات 
القليلة الصريحة إلى بيئة وثنية وعربية توازن بإشارة ضمنية في إعادة تلاوة للقصص الكتابية الي تفترض جمهوراً معتاداً عليها؛ قارن 
أيضاً الطريقة الي يعتمد فيها الجدل حول القيامة على بديهية خخلق توحيدي أولاً (ندين بكلا الأمرين إلى الدكتور وانسبرو). 

Van Berchen, Corpus, part two, 701. ii, nos. 215-217 0‏ . هنالك اتفاق شاسع مع نصّنا في الرقم 215 (لكن لاحظ 
على نحو حاص الدمج لفقرتينا 1:64 و2:57 الذي يظهر مرتين» والأشكال اللفظية المحتلفة للفقرة 34:19)؛ من ناحية أحرى» 
ثمة انحراف كبير عن نصّنا في الفقرة216 وما بعد (في حالة الفقرة 217» ما من آية من الآيات الأربع المقدسة هي في صيغة تتوافق 
مع نصّناء والعقيدة بشكل حاص (الأقرب إلى فقرتنا130:2) يظهر فيها شيئان محذوفان وثلاثة أشياء مختلفة). قارن أيضاً كسرة 
البردية القديمة الي يظهر فيها الحرفان طب مباشرة بعد 1: 3-1. (Grohmann, Arabic Papyri from Hirbet e1-Mird,‏ 
.(n072‏ 

.“Dispute”, f. 13, 69 (gw ( 09‏ الإشارة الأولى غير متناسقة» أما الثانية فقد ذكرت في الهامش 14 السابق. 

9 يسأل الأمير عن شرائع المسيحيين» طبيعتها ومحتواهاء وبشكل حاص ما إذا كانت مكتوبة في الإنجيل أم لا. ويضيف: «إذا مات 
إنسان وترك أبناء أو بنات وزوحة وأم وأحت وابن عم» كيف يمكن تقسيم أملاكه جح بينهم. 251 .00 (Nau, “Colloque”,‏ 
(261 =. إذاء وكما يوحي السياق» فالأمير يشعر أن الجواب يجب أن يكون موجودا في الكتاب المقدّس المسيحي» والافتراض 
عندئذ هو أن هذا الجواب كان يجب أن يكون موجودا أيضا في كتابه المقدّس الخاص؛ والشرائع القرآنية» مع تقسيمها التفصيلي 
للإرث» (القرآن 4:8 وما بعد)» تحيب على هذا السؤال بشكل أفضل إلى حد ما نما تجيب عليه أسفار التوراة الخمسة الأولى حيث 
نحد أن البنات والأقارب الآحرين لا يرثون إلا حين لا يكون هنالك أولاد ذكور (سفر العدد 8:27). لكن المسألة ليست محسومة» 
وصياغة السؤال تشبه إلى حد كبير أسلوب كتب الشرع المسيحية (أنظر مثلاً: E. Schau, Syrische Rechtbiicher, Berlin‏ 
vol. ii, pp. 90 = 91, and vol. iii, pp. 94 = 1‏ ,14 - 1907). 
ان اف اداو ا لدينا النص في حالته الأصلية: بناء الجزء مخلخل بأسلوب غير تشخيصي 
رفملا يتجاهل البطريرك في إجابته ببساطة سؤال الأمير المتعلّق بالإرث). والصيغة «مهغرا» لا تظهر إلا في النقاش المتعلق بالشريعة 
(قارن الهامش 51 من القسم الأول). 

21 الحجاج «جمع كل كتاباتكم القدعة» ألّف أحرى بحسب مذاقه الخاص» ونشرها بين أمتكم.. لم ينج من هذا الإتلاف سوى عدد 
قليل من أعمال أبو تراب [أي» علي]» لأنه لم يستطع أن يخفيها كلها». (Levond, “Letter”, tr. Patkanian, p. 44 = tr.‏ 


أنها ا 20. وهكذا فليس من غير المرجح أثنا متلك هنا السياق التاريخي الذي جمع فيه 


ما أن وطدت أقدام محمد في دور نبي كتابي محم قو تيه كاقرى هران الدون دين امه احيرا 
ففي الموضع الأول» أذى الانتقال من علم نبوة أكثر رجعية من اليهودية إلى علم نبوة أكثر تقدمية من 
المسيحية إلى إدخال الديانة التوحيدية الأكثر قدما في منظور أكثر راحة. تقهقر الحضور الموسوي 
بشكل أو باحر والتوراة كما يقول أحد التقاليد أغرقت في بحيرة طبرية بنوع من التوقير©. 
a‏ صار 2 ا نوق يوهلهم 0 أنياء ا 0 0 
ثانياء لقد تلقت مشكلة إضفاء الصبغة القومية على النبوة حلا فاع لم تصل إليه من قبل قط (27, 
فظهور اتماعيلي 0 النسب في دور 2 ف للتاريخ لدي حل التوثّر الأسوأ بين الحقيقة 
لبي الأخخور الذي ا أن يشارك ا شرعياً ld‏ وا أن راح 
بنيانها يذوب» حن اهارت فروضها ا ر ال عبار الذي 
اة ا الآن عموعا فق بعدة عن أصوله اليهودية بحيث يواجه اليهودية على أرضها الوطنية: 
حين بين عبد الملك القبة الي أذاع فيها رسالة محمد النبوية» وضعها على صخرة الميكل بالذات۶0. 


.Jeffery, p. 298)‏ من أجل رواية الكندي عن دور الحجاج» أنظر ملاحظة حفري (]أك0 .)10٥.‏ قارن مع ما يعزوه 
ليون من تأليف للبو ركان (أي» الفرقان) لعمر« علي« وسلمان الفارسي. .ض tr Jeffery,‏ = 40 .م (ibid, tr. Patkanian,‏ 
292. 

22) 


أنظر المادة الي جمعها حيفري في ملاحظته على المقطع المقتبس من ليفون في الملاحظة السابقة. 

(Kister, “Haddithü”, وهكذا يقول محمد في أحد التقاليد» «لو كان موسى بينكم فتبعتموه وتركتمون» لضللتم». :234 .م‎ 23١ 
.(if. ahs .م‎ 5 

المصدر السابق» ص 236 

25 تشهد قبة الصخرة على الاعتقاد الماحري «بالأنبياء». 217 ,20 .))van Berchen, Corpus, part two, vol. ii,‏ كذلك 
فالعربي الذي تحادل مع راهب بيت حله يعترف .كرجعيتهم دون مواربة («المحادلة»» الورقة 5ب). لاحظ أنه كان لعبد الملك ابن 
امه سليمان وحفيدان يحملان نعي أيوب وداود. 

© يصبح الإنحيل بالتالي كتاباً منزلاً على يسوع (أنظر على سبيل المثال: القرآن 50:5) والذي يشكل شريعة يمكن مقاضاة أتباعه 
أساسها (5: 51). 

27 م يكن بالإمكان الوصول إلى انسجام كامل بين النبرّة وعلم الأنساب إلا على حساب رفض واضح للكتابين المقدسين اليهودي 

والمسيحي. وإذا كان لمثل هذا الزائ أن يوظة اسه يؤماء فهو قد يكون تسبب بحرم غريب لعقيدة تعرف «بالفقه الأكبر 1»: «إن 
كل من يؤمن بكل ما عليه أن يؤمن به» باستثناء أنه يقول» لا أعرف ما إذا كان موسى ويسوع ينتميان إلى الرس أم لاء فهو 
كافر». 104 .7 ,1932 .((A. J. Wensinck, The Muslim Greed, Cambridge‏ 

ظلت المواقف الإسلامية الفعلية حيال العلاقة بين الإثنية والحقيقة الدينية متكافئة ضدياً وإلى حد ما نسبية. 

08 من أجل اللخبطة العلم - نبوية الناشئة عن البقية القرآنية لديانة ابراهيم» أنظر: 

Katib Chelebi, The Balance of Truth, tr. 0. 1. Lewis, London 1957, pp. 110 - 3 

7 أنظر هامش28 ف 2. 


57 30 
van Berchen, Corpus, part two, vol. ii, no. 217 ا‎ 


في الوقت ذاته» فإن أحجار الدرج السامرية والإبراهيمية لديانة محمد قدّمت لما مقولة مركزية 
بالنسبة لمكانتها كديانة مستقلة» ألا وهي الإسلام1©. لقد ساهمت السامرية بفكرة الإسلام معن 
الا لله . والفعل #سلم» له أقارب في العبرية» الآرامية والسريانية. لكن في حين لا يقدم لنا الأدب 
اليهودي ولا الأدب المسيحي سابقة مقنعة للاستخدام الإسلامي”) فإننا نجد موازيات دقيقة في أهم 
عن ار نم شه اناقل ا "فشكن لري أن ادل 'طبعا أن هذا مدل خرن اقات 
النصي السامري بالتأثير الإسلامي؛ لكن في حالة الإسلام لا يبدو هذا الأمر مرجحاء أقلّه لأن 


الاستخدام السامري» بعكس الإسلامي» مؤتلف مع مدى من الاستخدامات المشايمة من الجذور ذاتا 
ومن جذور أخحرى 0 

لكن إذا كانت السامرية قد قدمت للهاحريين الفكرة «إسلام»: فهي تقدّم فقط مفتاحاً لفهم 
أهمية اكتساها بالنسبة لهم. إن سياق الفكرة في السامرية آبائي [الآباء هم ابراهيم وسلالته]» وأمثولتها 
القائدة ابراهيمية. وهكذا فقد كانت ديانة ابراهيم المكان الأنسب من أجل تمثل الاستعارة وتطويرها؛ 
والمادة القرآنية تؤيد هذا الاستنتاج. وبشكل عام» تعطي زه الاو ااا ي ا الأكرلنة 
لتسليم ابراهيم وبالدور المركزي للتسليم في ديانته(©. أما من الناحية الأكثر حصوصيةء فالمعاحة 
القرآنية لعهد اسحقء وهو المثال المفتاح لتسليم ابراهيم» مصاحبة بتفسير يبدو أنه ذو نكهة 


0 من أجل مناقشة تفصيلية - مع أا عتيقة قليلاً الآن - أنظر : P. Crone, The Mawali in the Umayyad Period,‏ 


2196 .مم ,1974 .London Ph.D.‏ 
يزودنا كلاهما بأمثلة عبارات من غط أشلم نفشه لاره .معن «أسلم نفسه للرب». لكن ما من مثال يهودي من تلك الأمثلة التي 
أوردت حن الآن بمكن الاتكال عليه (فذلك الذي يستشهد به من مدراش تننحوما (63 .2 188510 (ed. 5. Buber, Wilna‏ لا 

يمكن اعتماده بحد ذاته» أنظر: 

Judica, Jerusalem 1917, art. “Tanhuma Yalammedenu”)‏ opaediaاcرEnc).‏ في اللغة السريانية هنالك شواهد 
مطلقة على وجود هذا الاستعمال في الحقبة الما قبل إسلامية. لكن إما أنه يعن «بموت» (كما في نص «حياة» رابّولاء أنظر: .[.[ 
S.Ephraemi Syri, Rablae apiscopi Edesseni, Balaei aliorumque opera selecta, Oxford‏ ,(.0ع) Overbeck‏ 
6 .م ,1851)؛ أو أن الإشارة هي للمسيح» كما في حالة الشبان «الذين حثهم رَبناء فسلّموا أنفسهم له» في «أعمال القديس 
توما» (156 = 182 +(W. Wright (ed. and tr.), Apocryphal acts of the Apostles, London 1871, pp.‏ من أجل 
تاريخ هذا النص؛ قارن الصفحة 14 وما بعد من «مقدمة» النص. قارن أيضاً حالة الإنسان الذي «يسلّم نفسه.. للمسيا» في نص 
من النصف الثاني من القرن السابع» (Palladius, Hieronymus et al, The Book of Paradise, ed and tr. E. A. W.‏ 
5 = 222 .مم ,1904 .)Budy, London‏ من أجل تاریخ الترجمة السريانية أiظر‏ : (Baumstark, Geschichte der‏ 

.(syrischen Literetur, pp. 201 f 
(أشلم نفشه ماره والحديث هنا عن‎ .1. 112000214 (ed. and tr.), Memar Marqah, Berlin 1963, pp. 85 = 136 ° 
ابراهيم)؛ 90 = 147 (والحديث هنا عن الآباء - ابراهيم وسلالته - بشكل عام). في المقطع الثاني» ترتبط الفكرة بتعويض الله‎ 

على الأخيار» وذلك في موازاة ملفتة للنظر مع القرآن 2: 103 . 

0 قارن: شلم نفشه لاره (67 = 43 )Memar Marqah, pp.‏ اشتلم (93 - 60 .(0©)؛ اشتعبد ومشتعبدبن (المصدر السابق)؛ 
والاستخدام المتكرر للجذر ركن (مثلاً: صص 98, 104 = 2162 173). 

5 لاحظ على نحو حاص الموازاة بين تسليم الرحل الصاح لله وأتباعه لملة ابراهيم (القرآن 4: 124)» ولاحظ أيضاً تلك الموازاة بين 
التسميتين ملة ابراهيم ومسلمون (22: 77). 


امريد © يقعل ذا" الدور 'لدياتة اإراعية يسنا فق الساعدة على تفر الاسام الذي ولاه 
الماحريون لفكرة سامرية شبه هامشية؛ لكن يصعب عليه تفسير سبب البروز الذي أحرزته هذه 
الفكرة في الإسلام. هنالك اتجاهان يمكن أن نبحث فيهما عن التحدّي الذي حث على هذه الإجابة. 
ففي الموضع الأول» علينا بوضوح أن نتعامل مع مقولة دينية عامة تحدّد العلاقة بين الإنسان والله وتحتل 
موقعاً مشاهاً لموقع العهد في اليهودية. وهكذا تنشأ احتمالية أن نرى في الإسلام نوعاً من التطوير لعهد 
ابراهيم في وجه تحدي العهد الموسوي. كان هذا سيجعل على الأقل معن لسمة مستعصية للغاية في 
علم دلالات المصطلح» وهي حقيقة أن الاستخدام القرآني لمصطلح إسلام والصيغ المرتبطة به يتطلب 
باستمرار مع لازما [مقابل المتعدّي في القواعد]. على نحو أُوَلي رعا. المعى الأكثر معقولية للجذر 
الذي نستحضره هنا هو معن «السلام»» وني الآرامية الترغومية7© بحد شواهد جيدة على أن «يصنع 
السلام» تعين أسلم اللفظة القريبة من إسلام» ومن هذا يمكن أن نبرهن أن المع الأولي لإسلام كان 
الدحول في عهد سلاه. إذا كان الأمر كذلكء» فإن إعادة تفسير هذا المفهوم على أساس معن 
«التسليم» المتحكم بشكل مطلق بمكن أن ينظر إليه مباشرة على أنه كان بنية فصل العهد الهاحري 
عن العهد اليهودي. 

لكن إذا كان الإسلام المنافس المفاهيمي لإحدى الأفكار الموسوية» فهو أيضاً الخليفة التاريخي 
لفكرة أخرى. ففي الماحرية الأولى شكلت فكرة «الغروج» الواحب المركزي للدين» وقدّمت في 
الوقت انه اس ار کو کا أذ "القولة ر کے لديانة موس كانت إشارة: إل التختر 
الأتهن. لك كين ضار القداء' كتابا مقدساًء اتان المانكرية إل مقولة عد أك سينياقة: وهكذا 
حل رلوم عل مجر باعطبازة الراب الذيئ الأساسي ا وضان الؤزاية بالثالي مجلحين: 


06 إن مقارنة بين النسخة القرآنية (37: 99 وما بعد) والنسخ الترغومية وفق تحليل فرمز  (G. Vermes, Scripture and‏ 
in Jerusalem, Leyden 1961, Chapter 8‏ 1700111011) تظهر بوضوح الطريقة الي يتبع ما القرآن الرواية الترغومية في بناء 
الدور الطوعي لإسحق فقط كي يحذف التفسير الذي وضعت هذه القصة لدعمه» أي» القوة الفادية للقربان الذاتي الإسحاقي. 
وعوضاً عن ذلك يفسيّر القرآن الحادث كمثال على جزاء الله للمحسنين (37: 105 110). إا ليست مقولة هامة جداًء بل إنها 
على وجه الدقة المقولة الي لوحظ للتو تداعيها مع التسليم السامري. 

.rterbuch iiber die Targum, Leipzig 1867fisches WiLevy, Chald أنظر مادة اشلم في:‎ 065 

D. Künstlinger, “ “Islam” , “Muslim”, “aslama” im Kuran” , Rocznik Omjentalistyczny 1935, قارن:‎ 8% 
.pp. 133f, 6 

ج قارن أيضاً الاستخدام الليئ بالإيحاءات لاسم المفعول العبري الموافق مشلم في سياق العلاقة بين الإنسان والله (أنظر ,13510016 .2/1 
A Dictionary of the Targumim, the Talmud Babli and Yerushalmi, and the Midrashic Literature,‏ 
.(London 1895 - 1903‏ 


المثال الذي يورد من تكوين راباه هو حتماً قبل إسلامي. 
7 أنظر هامش48 ف 1. 
0 أنظر الامش 55 من القسم الأول. 


4 
النسخ السامرية 


اليهودية ضمن أشياء أحرى هي التكريس الديئ لحكم ما: تكريس عاصمته؛ القدس» وتشريع دولته» 
اللكية الداوودية» الحكم ذاته احنفى منذ زمن طويل» لكن ذكراه بقيت» بأنشط ما يمكن في الطموحات 
الإحيائية للمسيانية. وكان على أية حركة دينية تفصل ذاتما عن اليهودية أن تطرد غصباً عنها شبح هذه 
الذكومة0). لقن فعل أتباع يسوع :ذلك عن طريق تخويل تمعن السا ومدينته إلى روحانية صاافية: كانت 
أورشليم ماوية جيدة كفاية لطائفة لم تكن مملكتها في هذا ا لكن الحاحريين» كوم امتلكوا قوة 
سياسية آنية» طالبوا بحل ذي صفة أكثر شدة وعينية. وهنا يمكن أن نحد الإرث البنيوي الدائم من السامرية 
للإسلام» رغم التعقيدات الى أحدثتها طائفة من التفاعلات الثانوية» وذلك على شكل زوج ملحوظ من 
النسخ الماحرية. 

أوّل هذين هو الحرم المكي. فقد كان جوهر السامرية رفض الحرم في القدس واستبداله بالحرم 
الإسرائيلي الأقدم منه في شكيم. كان هذا يعي أنه حين تحلل الحاحريون بدورهم من الالتزام 
بالقدسر كان بامخطاعة شكيم تقلع ارذح بميط ومناسب لق حرم ديد عاص كنب التشابه 


7 ما عدا في الحالة المتميزة لأثيوبياء حيث تُضفى الصبغة القومية على الملكية الداوودية بفضل تبن لنسب إسرائيلي (قارن» هامش 1 
ف3). ۰ 

© مع أن الأمر ليس كذلك طبعاً بالنسبة لوليم بليك مع محاولته أنكلزة [من انكلترا] الجغرافيا المقدسة للكتاب المقدس على أساس دين 
ابراهيم درودي 10101016. 

م نقم بأية محاولة لتقصّي التأثيرات الأخرى الحتملة للسامرية على الإسلام. أكثر التأثيرات وضوحاً كان سيبدو الشهادة بالوحدانية» 
وذلك كما اقترح م. غاستر ))The Encyclopaedia of Islam, Leyden, 1913 - 1938, art. “Samaritans”‏ وشهادة 
«أن ليس هنالك سوى إله واحد» هي طريقة تعبير سامرية متميزة في شكلهاء وهي شائعة جداً في النصوص السامرية الماقبل 
إسلامية. وكما في الإسلام» فهي تعتبر شهادة. (أنظر: A. Ben - Hayyim, The Literary and Oral Tradition of‏ 


23) 


4 .م ,1967 )Hebrew and Aramaic amongst The Samaritans, vol. iii, part two, Jerusalem‏ وقارن العبارة 
الثابتة « نشهد..» الي تسبق على نحو منتظم الشهادة في ميمار مرقاه . تختلف النسختان 
ج الإسلامية والسامرية طبعاً في كلمة الشهادة الأخيرة» لكن لاحظ عدم استقرارية الصيغ القرآنية في هذا الصدد (13: 30؛ 
7 35؛ 64: 13) والإضافة العامة ل «وحده» إلى الصيغة الإسلامية المعيارية» كما في قبة الصخرة على سبيل المثال. في هذه 
الحالةكما بالأحرى في حالة الإسلام؛ فإن مسألة تلوث النصوص السامرية بالأثر الإسلامي تنيردائماً شيعا من الإرباك (أنظر على 
نحو حاص ملاحظات ز. بن حاييم المتعلقة بنص الميمار مرقاه وذلك في مراحعته لتحرير ماكدو لاند (Bibliotheca Orientalis‏ 
(90 .م ,1966؛ لا تبرز هذه القضية فيما يتعلق بالموقف السامري من الكتاب المقدّس» أوء باستثناء أمور تفصيلية» في النسخ 
الملأحوذة بعين الاعتبار في هذا الفصل). 

من أجل الحقبة الي تفصل بين الصدع مع اليهود وبناء قبة الصخرة فنحن لا متلك سوى دليل سلي حول المواقف الماجرية من 
قداسة المدينة: التركيز المسيحي على اهتمام معاوية بطبوغرافيتها المقدسة (أنظر سابقاًء هامش 17 ف 2)؛ السمة البدائلية للمصلّى 


مدهش. فكل طرف يقدّم البنيان الثنائي الجانب لمدينة مقدسة مرتبطة بقوة مع حبل مقدّس قريب 
منهاء وفي الحالتين بحد أن الطقس الأساسي يتمثل في حج من المدينة إلى الجبل. في الحالتين الحرم هو 
موضع أسسه ابراهيم» فالدعامة الي قدم عليها ابراهيم قربانه في شكيم جحد ما يقابلها في ركن الحرم 
المكي(©. أيراء في الحالتين بحد أن الحرم المرتبط بإحدى المدن يرتبط بقوة ايضاً مع قبر أحد الآباء 
[ابراهيم وسلالته] المناسبين: يوسف (مقابل يهوذا) في الحالة السامرية» واسمعيل (مقابل اسحق) في 
الحالة المكية. 


هذه المتوازيات هي الأكثر لفتا للنظر في أن الحرم المكي هو بوضوح ليس سوى فاية لتطور 
معقد. في السطور التالية سوف نعيّن العمليات الفاعلة في هذا التطورء ونحاول تقد رواية تأملية 
يقة الى قد تكون تفاعلت فيها. 
في الموضع الأول» يمكن البرهان على أن موضع شكيم الماحرية في مكة مسالة ثانوية. فالتقليد 
الإإسلامي ا طبعاء بان مكة كانت الحرم الابراهيمي الأصلي للاسماعيليين؛ لكن لا 
بوک نقترح أن الأمر احتاج لبعض الوقت قبل أن يعرف TT‏ 
ذاهبين أم AT‏ ما من مصدر قليم حارج التقليد الأدبي الإسلامي يث 1 بالاسم. 
وعلى ما يبدو فإن أقدم الإإشارات هي تلك الموجودة في إحدى النسخ السريانية من سفر ميثوديوس 
القيامي المنحول؛ لكن رغم أن السفر ذاته يعود إلى فهاية القرن السابع» فالإشارات إلى مكة الى تميّز 
هذه النسخة تبدو على الأرحح ثانوية. أما الإشارة المسيحية الثانية فترد في «التواصل البيزنطي 
العربي» 8 وهو مصدر يرجع إلى بداية حكم هساء 0 القرآق» من :تانحية أخرى» يقدم إشارة واحدة 


الخشبي الذي حدثنا عنه اركولف على موقع اليكل بعد عقد من ذلك الزمن(أنظر الهامش 3 من الفصل الثاني)؛ واستهزاء القديس 
0 س السينيائي في حدليته ضد اليهود بأن معبدهم يرقد مدمراً ومحروقاً (1226 1×××¡x×, c01.‏ .0.701 2) 

من أجل الركن ركن المكي» أنظر: 74 .0 .Wellhausen, Reste arabischen Heidentums,‏ 
كان عمود ابراهيم ظاهراً للعيان في القرن الثالث بعد المسيح 0.12 .((Kippenberg, Garizim und Synagoge,‏ 
«قد نرى تقلب وحهك في السماء» هي الحملة الي يجعلها القرآن في المقطع الذي يعتبر مفتاحاً لفهم مسألة القبلة (2: 144). 
هذه الإشارة إلى عدم ثبوتية القبلة ليست المؤشر القرآني الوحيد على الجدل في هذا المجال: فالآية 9: 107 تشير إلى مسجد تم تبنيه 
بنوع من المكر بمدف تفريق المؤمنين» أما الآية 2: 115 فتوحي بالاستغناء عن القبلة. 
F. Nau, ‘Révélations et Iégends. Méthodius. Clément. Andronicus”, Journal asiatique 1917, pp. 427,‏ 
0 437 = 341 . يبدو برهان ناو على أن هذه النسخة من السفر هي النسخة الأصلية غير مقنع: ليس هنالك أثر لمكة 
في التقاليد الأوربية أو السورية المتأخرة لميثوديوس المنحولء وقبل كل شيء فهي لا تظهر في نسخة الفهرست الفاتيكاني السرياني 
8 والذي اعتبره كموسكو أفضل شهادة على النص الأصلي. stel des Pseudomethodius, ûù(M. Kmosko, “Das R‏ 
P.276(‏ ,1931 481267110 نحن مدينان للدكتور سيباستيان بروك على ضبطه لنا نسخته من المحطوطة. 
® 7 .م .“0ntinuatio Byzantia Arabica”,‏ السياق هو الحرب الأهلية الثانية. التاريخ يلحظ الادعاء بأنمًا بيت ابراهيم» 
ويقدّم موضعاً في الصحراء بين أور الكلدانيين وحران. 
ينتهي التاريخ بارتقاء هشام العرش (359 .م )“Continuatio 8323212 Arab ٥4”,‏ ومن الواضح أنه مكتوب أثناء حكمه 
(الصدر السابق» ص6 34). 


(6© 


(M 


9) 


إلى مكة (48: 24 وذلك في سياق عمليات عسكرية ذات علاقة با لحرم» لكنه لم بموضع الحرم 
وناك افق و وی يقير ]لله اة "يفعت هذا ى الاق ديد متو تنه يانه بق القن 
22 :138). 

إيجابياء يخبرنا القرآن ذاته باسم المكان الذي كان فيه الحرم بالفعل: بكه (96:3).والتقليد 
الإسلامي يبذل جهداً كبيراً كي يطابق هذا المكان مع مكة'!!», في حين لا يلقي أيّ من مصادرنا بأي 
ضوء على موقعه الأصلي. مع ذلك فثمة مصدر غير مؤكد التاريخ» ألا وهو النص الآرامي السامري 
المعروف باسم الأساطير» والذي يوحي بأن الاسم بكة قد يكون بقية مرحلة مهجورة من البحث عن 
حرم هاجري. وبحسب هذا النص» فإن أبناء نبايوت بنوا مكة» كما هو مكتوب: «وأنت آت (بکه) 
نحوآشور. وكان قد نزل قبالة جميع أحوته» (سفر التكوين 25: 412)18. البكه ۸ظ في هذه 
الآية» ال تصبح باكا »)هط في العبرية السامرية30 1 هي إشارة واضحة إلى المكان الذي نعرفه في 
القرآن باسم بكه» وسياق الآية يربطه بأحكام مع موت اسمعيل. هذا التمرين المرهق في فقه لغة 
الكتاب المقدّس قد لا يكون بالطبع أكثر من مثال على انتيكية سامرية عنيدة. لكن قد يكون لدينا هنا 
أيضا بقية محاولة هاحرية للحصول من معلميهم السامريين على إقرار من أسفار التوراة الخمس الأولى 


كذ ولو شمرلا أن ی ر العروية شرن اج انار سه رط ماس و 
هذا السياق يقدّم عدد من الأمكنة مات هامة. في الحجاز ذاته» الدليل غير مرض إلى درجة كبيرة لأنه 
مستمد بالكامل 7 تقريباً من التقليد الإسلامي. مع ذلك ثمة موضعان يستحقان الملاحظة: يثرب» الى سنعود 
إليها لاحقا' والطائف. الطائف تقدّم محاكاة غير حالية من الشك لشكيم وذلك في أنهما (بالمقارنة مع 
مكة) حرمان متوضعان في بيئتين تشتهران بالخضرة؛ وأا مادة تقليد إسلامي مشكوك به» يفيد أنها 
كانت ذات 2 e‏ 


منطقة توحد فيها شواهد قوية على الاستيطان اليهودي في الأزمنة الماقبل إسلامية» منطقة رسمت ها 


حغرافيا مقدسة في الترغومات اليهودية. هناء وذلك مقابل أعماق الجنوب» لم يكن على الماحريين أن 


7 وهو يشير أيضاً إلى تلك المواقع الثانوية (وبالتالي المتحركة) مثل عرفات (198:2) والصفا والمروة (158:2). 


7 القراءة المقبولة للعمود الفقري الساكن قد لا تكون أكثر من طريقة لمعلها متناغمة مع مكة. 

7 268 = 34 .وم ,1927 Gater, The Aa, London‏ .11 (ندين هذه الإشارة للدكتور غ. م. هوتيغ) 

ischen Formenlehere nach der Aussprache der beutigen iJ. H. Petermann, Versuch einer hebr 3) 
. Samaritaner, Leipzig 1869, p. 186 

)14( لاحظ أن المعالحة القرآنية لمسألة القبلة تشير إلى نوع من الإقرار من الكتاب المقدس (2: 139 141). وليفون يجعل عمر يتهم 
المسيحيين بأهم لا يصلون إلى المكان الذي تشير إليه الشرائع. (310 .ض (Letter”, tr. Patkanian, p. 55 = tr. Jeffery,‏ . 

(13) أنظر»هامش 36 ف3. 

(A. J. Wensinck, The Idees of the Western Semifes  ةيلاخلا قارن مع التقليد القائل إن وادي مكة كان خصيباً في الأزمنة‎ 06 
.(concerning the Navel of the Earth, Amsterdam 1916, p. 4 


M. J. Kister: “You shall only set out for three mosques”: a study of an early tradition”, Le Muséon n 


2 .م ,1969 . 


قدّمت الترغومات» عبر عادتها الى تنجلّى في تحديث أسماء المواقع في الكتاب المقدّس؛ نسخاً من 
سفر التكوين قلت فيها حولات الشخوص المفتاحية - ابراهيم» هاجرء واسمعيل - إلى شمال غرب 
شبه الجزيرة العربية. في الموضع الأول قدّمت بعض هذه الترجمات الترغومية تصويراً خرائطيا 
سطحياً لذلك الإقليم في شبه الجزيرة العربية. وكانت النتيجة إضفاء صفة آبائية [من الآباء ابراهيم 
وسلالته] على المراكز العبادية النبطية في البتراء والوسا. ونحن لا نعرف إلى مى استمرت هذه التقاليد 
الوثنية في تلك المنطقة. لكننا لاحظنا لتونا إعادة تقويم حنيفية مميزة لعرف وثئٍ مطبق هناء وقد أشير 
منذ زمن طويل إلى وحود بعض الروابط الملفتة للنظر بين العبادات الوثنية في ذلك الإقليم من شبه 
الجزيرة العربية والعبادة المكية كما نعرفها في التقليد او 

في الموضع الثاي» فقد قدّمت ترجمات أحرى تصويرات خرائطية أكثر عمقاً لم يعد فيها الموقع 
ی ا و ی ع اله “ار الع ماله ای ارط ون بذكن کا 


)18 مال الترغوم السامري بالمقابل إلى ترك هذه التسميات الجغرافية على حاها. وقد أمكن لترجمات البشيطا [النسخة السريانية من 


الكتاب المقدس] أن تكون أكثر إفادة. فالصيغة مَّنشا 2132818 الي تظهر هناك بدل ميشا 216558 في سفر التكوين (10: 30) 
الي تقع على حدود منطقة بي يقطان قد تكون مصدر الصيغة المنساه 21-1/3258[12» وهي إحدى تسميات مكة الأكثر إقاماً. )R.‏ 
)89 .م ,1864 .Dozy. Die 1570611167: zu Mekka, Leipzig and Haarlem‏ ومستوى الإهتمام بالإمكانيات الكامنة في 
الأسفار المقدسة لشعب آخر الذي قد يتضمنه هذا الأمر ليس شيتاً غير اعتيادي في تلك الحقبة: فعند ايشوع داد الذي من مرف 
۷ بحد نسطوريا كان باستطاعته استخدام الأسفار السامرية المقدسة لدعم آرائه حول الحغرافيا المقدسة 130006 (C. vanden‏ 
(ed. and tr.), Commentaire d’ Iso’dad de Merv sur L’ Ancien Testament (= CSCO, Scriptores Syri,‏ 
.(vols. Lxvii, Lxxv, etc), Louvain 1950 - , 11, Exodo - Deutéronomie, pp. 129 = 174 f‏ 

19 رقم Reh‏ (=البتراء) بدل قادش: اونكلوس يوناتان المنحول ونيوفايي على سفر التكوين 16: 14 و20: 1. حلوصا (- 
ايلوسا) بدل شور: يوناتان المنحول على سفر التكوين 18:25 ونيوفايي هناك وعلى سفر التكوين 7:16 و1:20؛ حلوصا بدل 
بارده يوناتات المنحول ونيوقايق على مقر التكوين 14:16 «نظهر الوسا باسم الخلّض :قي بزديات من شبعينات القرك السابع): 
أنظر : ,1958 C. J. Kraemer, Non Literary Papyri, (= Excavations at Nessana, vol. iii), Princeton, N. J.‏ 
.nos 60, 2‏ 

T'. Noldeke, “der Gott mr’ byt’ und die Ka’ ba”, Zeitschrift fur Assyriologie und verwandte Gebiete ¢ 


(A. Grohmann, Arabien, (لاحظ الدليل الموجود في الحامش على وجود الإله هبل والاسم قصي في الشمال الغربي).‎ .9 
Munich 1963, .م‎ 87:. 0. L. Hardig, An Index and Concordance of pre-Islamic Arabian names and 
tJ. H. Mordtmann, “Dusares bei قارن أيضا حجر البتراء الأسو د:‎ .(inscriptions, Toronto 1971, s.n. qy 


104JEpiphanius”, Zeitschrift der Deutschen Morgrenl‏ .م ,1876 Gesellschaft‏ dischenم.‏ و الشواهد الحامشية 
الوافرة وغيرها من الشواهد حول الآلحات العربية الثلاث في القرآن 53: 19 - 20 الموجودة في الشمال الغربي. ,2۸7 (Goh‏ 
.Arabien, pp. 82 - 4)‏ 

(1 حغرا بدل شور: انوكلوس على سفر التكوين ٠7:16‏ 1:20» 18:25؛ يونان المنحول على سفر التكوين 7:16 و 1:20؛ 
حغرا بدل بارد: اونكلوس على سفر التكوين 14:16 . 

2 ليس هذا الموقع الوحيد الممكن لخغرا الترغومية (التلمود البابلي» غطين» الورقة 74ء يشير إلى موضع جاور لأرض إسرائيل)؛ لكن 
نقشاً يهودياً جحد مؤعراً في المنطقة يشهد على وجود الاسم وعلى حقيقة الاستيطان اليهودي في القرن الرابع بعد المسيح. .۴) 
3051 .مم ,1968 .(Altheim and R. Stiehl, Die Araber in der Alten Welt, vol. v, part one, Berlin‏ 


وتوف افو سفن ان 11825 وعدا فا كانت موا ل فة معي . 
وكون الماجريون استخدموا هذا فعلاً فهو أمر توحي به إحدى السمات الغريبة للطبوغرافيا المكية: 
فحن ى مک نك أن اسعیل مدقؤن ق لجر بكلمات أخرى .ريدو أن الدينا:هنا موازيا.ملقتا للنظر 
لحالة بكة. وي الحالتين يظهر الحاجريون وكأنه خرجوا ليجدوا لأنفسهم حرماً من سفر التكوين 
5ه ف الحالة الأولى عبر التوراة السامرية» وقي ال حالة الثانية عبر الترغوم اليهودي؛ وني كلتا 
الحالتين يبدو أنهم هجروا الموقع» آحذين معهم امي المنطقتين إلى مستودعهم المكي العا 
وهكذا فالترجمات الترغومية قدّمت الشمال الغربي باعتباره ارضاً مناسبة لحرم هاحري؛ وصلات 


وك شح و ا ی ا ی ا هله :لكاي أرما كر 


امتفلت. فرضية كهذه كانت ستتناسب مع بروز الشمال الغري في جغرافية القرآن المتعلقة بشبه 
حزيرة العرب وال قد تكون هزيلة إلى حد م20 وستخلق معن لبعض الإشارات المجهولة المصدر 
في التقليد الإسلامي والقائلة إن الحرم كان موجوداً في إحدى المراحل في شمال المدينة(”7المنورة. 


لكن أهمية الشمال الغربي الترغومي في جغرافيا ا حاحريين المقدّسة ثُوّكد على نحو هو الأعظم إثارة 
عبر ما نعرفه عن التاريخ الأولي للقبلة: يبدو أنهم اتحهوا في الصلاة إلى مكان ما في الشمال الغربي من 
جزيرة العرب. في الموضع الأوّلء لدينا الدليل الأركيولوجي على وجود مسجدين أمويين في العراق» 
مسجد الحجاج في واسط وآخر يُعَْا إلى الحقبة ذاتما تقريباً قرب بغداد. هذان المسجدان متوجهان 
غالاً إلى درحة كبيرة .عقدار 33 درحة و30 درجة على الترتيب©؛ ومع هذا يمكن لنا أن نقارن 
الشهادة الأدبية الى تفيد أن القبلة العراقية كانت نحو الغرب77©. ثانياء لدينا الدليل الأدبي المتعلق 


9 لاحظ أنه في حين امتصت مكة بكة بالكامل» ظلت الحجر مكاناً له موقعه الخاصء مع أن القرآن يعيد تصنيفها كهدف لغضب 
إهي (15: 78: 84). 

9 يجب أن يُبحث هنا عن كل الأمم الخالية الحامة في الماضي العربي: مدين» مود وعاد (من أجل موقع الأخيرة» أنظر: 
of 1514111,‏ 18:0210706010). و لاحظ كيف يخبر البي معاصريه أن الله دمر مدنا حوهم (46: 25). قارن أيضاً القرآن 
0 وما بعد حيث يقال غلبت الروم في أدن الأرض. 

© في الحربين الأهليتين الأولى والثانية» بحد روايات عن أناس يتقدمون من المدينة إلى العراق عبر مكة (من أجل طلحة والزبير» أنظر: 
van Ess, Friihe Mu’ tazilitische H‏ .لن16 Beirut 1971, text p.‏ ,esiographieا)؛‏ (من أجل الحسين؛ أنظر: محمد 
بن أحمد الذهبي, تاريخ الإسلام, القاهرة 1367 - 9؛ 2: 343). 

K. A. C. Creswell, “Early Muslim Architecture”, vol. i, part one, Oxford 1969, pp. 1371. (Wasit); 6 

.G. Fehérvari, Development of the Mihrab down to the XIVth Century, London PH. D. 1961, p. 89.‏ 
(أيشف بن جنيد قرب بغداد). دحل الحاحظ تبديل قبلة واسط ضمن الأفعال السيئة للوليد الثاني وسلالته (ه. السندوبي 
(مخرر)» رسائل اجاحظ» القاهرة 1933. ص. 296). 

لاخدا م و ال ای با ل ى که كنا وھ ای و ای ی 276 كما م ری اماي 
في المقطع المشار إليه لاحقاً. 


بعص ر» فمن الحانب الإسلامي هنالك تقليد يقول إن مسجد عمرو بن العاص ف الفسطاط كان 


مرها غر الشمال اليد و كان لايك عن یه تع سكو ف بن المي من الات 
المسيحي لدينا عبارة شهيرة ليعقوب الرهاوي» وهو شاهد عيان من ذلك الزمن» تقول إن «المهغرايه» 
في مصر كانوا يصلون إلى الشرق نحو الكعبة"*. والجمع بين الدليل الأ ركيولوحي من العراق والدليل 
الأدبي من مصر يشير دون لبس إلى حرم في شمال غرب الحزيرة العربية» وبهذا يصعب أن نتجنب 
الاستنتاج بأن موقع الحرم الماحري في مكة كان ا 

المصدر الكبير الآخر للاهتمام في الجغرافيا المقدسة لشبه جزيرة العرب كان البحث عن سيناريو 
مناسب لأعمال البي الموسوية. بادئ ذي بدء كان هذا يعي احتيار موقع جديد للخروج الهاحري. 
سلبياء أحلي سبيل البي من المغامرة الفلسطينية الأصلية عن طريق تنقيح تأريخي جعله يموت قبل سنتين 
من بدء الغزو”!©. إيجابيا» فقد بْحث في الغزوات غير الفلسطينية عن وجهة أقل إرباكاً للخروج: 
يحفظ لنا التقليد الاسلامي آثار نقل فكرة الأرض الموعودة إلى غزو العراق2©) وتعميم الخروج بحيث 


)28 إضافة إلى الشواهد اليّ جرت مناقشتها في النص» فإن عبارة سويروس القائلة إن العرب يصلون «إلى الجهة القبلية مشرّقين إلى.. 
الكعبة». قد لا تكون سوى انعكاس مشوش لاحدى العبارات الواردة في مرجع قبطي وال تفيد بأنهم كانوا يصلون إلى الشرق. 
(Severus ibn al-Muqaffa’, History of the Patriarchs of the Coptic Church of Alexandria, ad. and tr.‏ 
.(B. Evetts, in Patrologia Orientalis, vol. i. p. 492‏ 

Early Muslims Architecture, vol. 1, part one, pp. 37, 150. 22‏ ,65611 . لا يشار إلى كمية الانخراف» لکن قارن 
التقليد القائل إن عمرو صلى متوجهاً إلى ابحنوب الشرقي تقريباً (أحمد بن علي المقريزي»كتاب المواعظ والاعتبار» القاهرة 1326» 
4. قارن أيضاً التقليد الذي يرتبط فيه «اللصلى» مع الحبل الملعون وذلك مقابل الحبل المقدس. (محمد بن يوسف الكندي» 
كتاب الولاة وكتاب القضاة» تحقيق ر. غوست» لايدن ولندن 1912» ص13). 

British Museum, Add. 12, 172, f. 1242. ®‏ وأنظر: 604 .م ai} .(Wright, Catalogue of Syriac Mauscripts,‏ 
يتملص من سؤال سخيف يقول لاذا يصلي اليهود نحو الحنوب بقوله: «لأنه ليس الحنوب هو الذي يصلي (سغدين) نحوه 
اليهود»ولا للحنوب يصلي المهغرايه. فاليهود الذين يعيشون في مصرء مثلهم مثل المهغرايه هناك» كما رأيت بأم عي وسوف أريك 
ذلك الآن» كانوا يصلّون إلى الشرق» وما يزالون يفعلون ذلك الشعبان على حد سواء - اليهود نحو القدس» والمهغرايه نحو الكعبة 
ركعبت 51 )K‏ . أما اليهود الموحودون في جنوب القدس فيصلون إلى الشمال؛ وأولئك الموحودون في بابل ونحرت ۸۲" 
وبصرت ۲سط يصلون إلى الغرب. وكذلك فالمهغرايه الموحودون هناك يصلّون إلى الغرب» نحو الكعبة؛ أما أولئك الموجودون 
جنوب الكعبة فيصلون إلى الشمال؛ نحو ذلك المكان. يتضح لنا من كل هذا إذاً أن اليهود والمهغرايه الموجودين هنا في أقاليم سوريا 
لا يصلون إلى الجنوب بل نحو القدس أو الكعبة» وهي مواضع آباء (أماياتا) سلالتهم». نلاحظ هنا أن يعقوب درس في الاسكندرية 
خلال فترة شبابه. .bus, Syrische Kanonessammlungen, 0. 207)(V‏ 

('© أنظر سابقاء صص 53 - 54 . قارن الرواية المتعلقة بزيارة محمد المبكرة كتاجر وال يقدّمها تاريخ يعقوب الرهاوي»الذي يجعل النبي 
يزور فلسطين وفينيقا» مع الرواية الى تقدمها السيرة» والي لا تحعله يذهب إلى أبعد من بصرى. (250 = 326 .0م Chronica Minora,‏ 
؛ ابن اسحق» سيرة» صصص 115 = 79). 

2 يزعم الغزاة أن الله وعدهم بالأرض (موعود الله طبري تاريخ» 1: .2254)» وأنها إرث منحهم الله إياه مرجع السابق» ص 2284). 
في مقطع آخز ولرجم اساب ص 2286 حع هله الأفكار مع الاستشهاد قران ر21 105) بالزمور 37: 29 :قي مسالة أن 
الأرض يرثها الصالحون. قارن إعادة التشكيل المتحيزة لسيرة خالد بن الوليد في التقليد التاريخي الإسلامي. (Encyclopaedia of Islam,‏ 


(0.وة. 


يشمل كل الأراضي المغزو”*. لكن الحل الحدّد كان في فصل الخروج عن الغزوات بالكامل وإعادة 
موضعته داحل شبه جزيرة العرب. وهكذا أصبح «يوم الفرقان» في القرآن (41:8) حدثاً في سيرة 
البي» يتماثل في التقليد الإسلامي مع موقعة بدر. وعلى نحو معكوس صار محمّع المنفيين اليهود في 
اغ ع تيلاي ااي و و ن اقلا" و الت عل لاي ا و 
وصارالمتعاونون اليهود في المغامرة الفلسطينية أنصار المدينة المنورة العرب (لكنهم ليسوا 


اسماعيليين)070©. وهكذا فالخروج المتبدّل الموقع تم داحل وضعه العربي الحديد عبر التقليد القائلء 
«لا هجرة بعد فتح ا 

يبدوأن تبديل موقع الخروج عملية معقدة لأنه يتضمّن بالضرورة أكثر من مكانء والتقليد 
الاسلامي يعمل يمقولتين أساسيتين: الخروج يأخذ النبي إلى «الإقليم»» المدينة 5 8 یت 
يتحضر لاستعادة العاصمة» أم القرى . لبيك تاريخيا الآن أن نفترض أن النبي شرع ي غزو انمد 
sS‏ .و يمكن لنا أن نتخيل أن هذه القاعدة كانت يثرب ييخ 
أذ ابيط بو ا وروي و في عونا قد يوحيان .موقع أبعد ثمالاً. . مع ذلك فالمقولة 
الحاسمة هي العاصمةء الفلسطينية اصلاء لكنها في القرآن توجد في شبه الجزيرة العرب دون التباس“. لقد 

أمكن مقاربة مشكلة موضعة عاصمة كهذه باحدى طريقتين. 

7 أنظر هامش 40 ف1 . قابل مع ما يتضمنه المقطع المستشهد به من سيبيوس (صص 55 - 56) والذي يعتبر أن الغزوات غير 
الفلسطينية جرد حملة شنت على الاغتصاب البيزنطي للأرض المقدسة. 

قارن على سبيل المثال المقطع المتعلق «بطرد اليهود من شبه جزيرة العرب» عند أبو داود» سنن 2: 34؛ وقصة طرد عمر لليهود 
من شبه جزيرة العرب إلى سوريا عند ابن سعد كتاب الطبقات» 3: 203. 

05 لاحظ التقليد القائل إن الأوس والمخزرج كانوا من أصل يهودي (233 .م (Kuster, “Haddithu”,‏ . 

© البخاري» صحيح؛ 2: 267 وما بعد حيث تقدم تقاليد أحرى تتضمن المعن ذاته أيضاً؛ أنظر أيضاً: الصدر السابق 3: 35؛ أبو عبيد 
كتاب الأموال» رقم 531.أنظر أيضاً: .Wensinck, Concordance, s. n. hijra‏ 

0 المعئ البدئي لمصطلح «مدينا» في الاستخدام اليهودي هو «إقليم او ريف او منطقة غير حضرية» وذلك مقابل «حرم» (مقداش)؛ 
وبعكس المعن البديل «مدينة» يعطي هذا - مدينا - التقابل الصحيح مع أم القرى. 

3 لا يذكر سيبيوس قاعدة كهذه» لكننا بحد في كسرة التاريخ الماروني أن معاوية لم يكن يرغب بأن يحكم من مقر (كرسي) محمد 
.(Chronica Minora, pp. 71 = 56)‏ 

39 في تاريخ الخوزستاني تظهر مماثلة قوية بين المدينة ويثرب (31 = 38 .صم ,1/1101 4ع01170711). من أجل هذا المصدر قارن 
المامش 7 من الفصل الأول. تبدو الإشارات القرآنية إلى المدينة في تلك النقطة بطريقة توحي كما لو أنما كانت قاعدة البي (33: 
60 وما بعد)؛ والقرآن يشير إلى يثرب في موضع آخر (33: 13)» لكنه لا يقدّم لنا ما يوحي ما إذا كانت يثرب هي المدينة أم 
لا. 

0 يجدر بنا أن نأحذ بعين الملاحظة من حديد تاريخ الخوزستاني (0.617/)؛ قارن ايضاً القول إن يثرب هي مدينة قطورة في تاريخ 
سيئريد (600 .م .)Scher, Histoire nestorienne,‏ أما الرواية المركبة حول أصول الإسلام ال يقدمها توماس ارتسرون 
Collection 01115101617115 41716111115, vol i , pp. 88 - 0‏ ,أء81355)). فيقول إن اسم قاعدة البي هو مديان» ويطابق 
عرضياً بين مكة وفاران» الموحودة دون غموض في آرابيا بترايا 2611268 4135132. من المعروف أن بلدة مديان موحودة في 
الشمال الغربي وذلك في المصادر القديمة والعربية على حد سواءء وقد تم تحديد موقع ها (أنظر:  A. Musil, The Northern‏ 

P. J. Parr et al., “Preliminary Survey in N.W. Arabia, وأيضاً:‎ .Hegas, New York 1926, pp. 278 - 82, 
يتخلص القرآن بالطبع من مدين بجعلها هدفاً‎ (1968”, Bulletin of the Institute of Archaeology 1971, pp. 30 - 5 
لعقوبة إهية.‎ 
.)7 :42 إنها تتلقى إنذارها باللغة العربية (القرآن‎ 417 


لقند على ارضخ الول فى رقم در لمكانة القاعدة حي تصبح ,.مكانة العاصمة ليس إلا: أعيد 
تفسير «ريف» محمد الآن على أنه «مدينته». وكون هذا الحل قد تم تبنيه في بعض النواحي فذلك ما 
ترس قد النيشة اة اة انكلو ا ها الدينة ى ب الجر ا عند ذاقنا بعر 42 
وهي بالنتيجة القدر النهائي للخروج الماحري» والعاصمة السياسية دون ريب للتاريخ الإسلامي 
ا كان البديل هو أن يتمحور الخروج حول المكانة الإقليمية للقاعدة: فقد احتفظت المدينة» 
إذا صح القول» بدواميتهاء في حين انتقل الغزو المقدّس من القدس إلى مكة. ورغم مات العاصمة الي 
تحملها المدينةء فهذا هو الحل الذي ييل إليه التقليد الإسلامى أساساً. 


في هذه النقطة نحتاج إلى تذكر سمة هامة للخلفية العقائدية: التقدّم من ديانة ابراهيم إلى ديانة 
محمد. فمن الواضح أن القصد من الحرم الإبراهيمي كان العاصمة الماحرية؛ لكن بالنسبة لإسلام 
متخيل كديانة لمحمد؛ رعا يبدو الحرم المحمدي مركزاً أكثر مناسبة. لكن الواقع أن ما ظهر كان تسوية 
احتفظ فيها محمد باليد العليا: «كانت مكة حرم ابراهيم والمدينة حرمي»» كما يقول النبي0): لكن 
مكة ظلت المركز العبادي للإسلام. تبدو عودة مكة إلى سابق عهدها مفاجئة هنا: يمكن للمرء أن 
يتوقع أن يكون الحرم الابراهيمي قد استُوعب أو ترك للافهيار جنباً إلى جنب مع العبادة الابراهيمية. 
والتفسير الذي سنقترحه هو أن أولوية مكة أنقذت عبر وضع دور موسوي غريب آخر فوق الحرم 
الابراهيمي :وح عار ادا كا مقدساء وبع اماستزيون: فجي اة إل ساد ي اة 


2 بل إا تمتلك مبيئ يشبه الكعبة أصلاًْوالذي عدله من ثم عمر بن عبد العزيز كي ينع اعتباره قبلة» وحدّدت هويته في التقليد الإسلاميي 


باعتباره قبر البي 89 .م ,1947 Mosque omeyyade de Medine, Paris‏ هآ Sanvaget,‏ .[)). في غير ذلك» يكن مقارنة حجر 
مسجد المدينة مع حجر الحرم المكي: مجر المدينة (تحدد هويتها على أا «حجرات» زوجات الني) تضم قبر محمد تماما كما تضم حجر 
المكية قبر اممعيل» وهي تدخل ضمن المسجد الذي أعاد بناءه عمر بن عبد العزيز (للرجع السابتى» صصص 10 - 16) تماماً كما تدخل 
ج حجر في الكعبة الي أعاد بناءها ابن الزبير. كذلك يسهل علينا للغاية تحديد شبيه مدي للحج المكي إلى المكان المقدس حارج 
البلدة: فقد اعتاد النبي» في العيدين الكبيرين» أن يخرج إلى مصلى في منطقة بنو سلمى» بل ويضحي هناك. ( F. Buhl, Das‏ 
5 .م ,1961 Leben Muhammeds, Heidelberg‏ . لاحظ أيضاً أن المدينة» وليس مكة» كانت مقر الإقامة الأول للسلالة 
المقدسة في الإسلام» ونعئ بذلك العلويين. 

قارن مع التقليد القدم الذي يقول إن البي أمر بأن لا يكون مسجد المدينة «غير سقيفة مثل سقيفة موسى لأن الامر (سوف 
يحدث) بأسرع من ذلك». (M. J. Kister, “A booth like the booth of Moses...”: a study of an early hadith”,‏ 
.(Bulletin of the School of Oriental and African Studies 2‏ 

9 لاحظ أن هنالك شاهداً قدهاً حول هذا. ومن سيبيوس يتضح لنا كفاية أن الملوك الاسماعيليين الأوائل حكموا من مكان ما بعيداً 
عن المسرح» وهذا موضع يبدو معقولاً اعتباره موجوداً في شبه جزيرة العرب (من أجل عمروء انظر: 101 .ص ,7115/0176؛ ومن 
أحل حاكم يمكن القول إنه عثمان» أنظر : ا مرجع السابق» ص 149)؛ من ناحية أحرىء ما يلفت النظر في إشارة سريانية قديمة إلى 
معركة صفين» وصف أب تراب الذي غلبه معاوية هناك بأنه أمير الحيرة. (S. Brock, “An Early Syriac life of Maximus‏ 
the Confessor”, Analecta Bollandiana 1973, pp. 313-9‏ والتعليق في الصفحة 329). 

R. B. Serjeant, “Haram and Hawtah”, in Mélanges Taha Husain, Cairo من أحل تقاليد من هذا لniط« أنظر:‎ 5) 
.1962, p. 50. 


العربية. بل أكثر من ذلك» فقد كان عليهم أن يجدوها في حزء من شبه جزيرة العرب أقل تلوثا 
باليهودية من المدينة المنورة» مسرح الصدع الماجري - المنقول والملقى به إلى الخلف - مع اليهود. 

يبدو معقولاً في الواقع أن نحلل المبئ المكّي المركب باعتباره حرما ابراهيمياً شوّهه وحي موسوي. 
في التقليد الإسلامي» السيناء المكية الي يتلقى عليها البي أل وحي له هي بالطبع حراء©©. لكن 
عرفات» الجحبل الذي. يشمي إلى المبيئ ال ركب الأبراهيميء يحمل أيضاً آثار القلوث الموسوي. ففي 
الموضع الأولء بحد أنه في حين توحي صيغة الحج بالحج السامري إلى جبل جرزيم» يقدّم محتواه 
الطقسي موازيات مدهشة للوصف التوراتي لانتظار الإسرائيليين عند جبل سيناء“. ويبدو الأمر 
كما لو أن الطقس كان إعادة تمثيل لانتظار الاسماعيليين لنبيهم الخاص الذي كان قد صعد جبلهم 
الخاض. ثانياء يقل الى الك اال ر كب بالخدى الشمات الخامة عن لبن المر كن نن شك فد تقل 
«بيت الله» من الحبل إلى البلدة(© - مع أن طقس الأضحية الفعلي» وهو أمر قد لا يبدو متناسقاًء 
خفه ورا :ولو أن الأفودع كان فق ردي المراعل بايا اكز منه يحرزهيا لأفاد. ذلك في 
شرح هذه التعرية للجبل. 
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انق سي “عرض :154 = 107: 
07 أنظر : 32 .ص .The Encyclopaedia of Islam, art. Hajj,‏ 
48 موقع أقدم حارج البلدة يوحي به رعا تاريخ اسباني عربي والذي يصف مكة, في مقطع أشرنا إليه سابقاً (هامش 14 ف 4» 
على أا «يجائب بلدة في الصحراء»؛ قارن الإشارات الموحودة في التقليد الإسلامي القائلة إن الكعبة لا بد أن تكون علىجبل 
he Navel of the Earth, pp. 141(‏ ,Wensinck)؛‏ نحن ندين هذه النقطة إلى السيد غ. ر. هوتيغ» الذي يشير إلى إيحائية 
الشواهد المتعلقة بجبل أبو قبيس» وبشكل خاص إلى وجود مسجد ابراهيم عليه. وإذا كان «البيت» قد بقي على الحبل حي مرحلة 
متأحرة نسبياً من تطور الحرم الابراهيمي» فهذا قد يساعد في تفسير تآمر المراجع المسيحية الأولى على ترك البلدة دون اسم. من 
أحل يعقوب الرهاوي في مسألة الكعبة» أنظر الهامش 30 من هذا الفصل؛ تاريخ الخوزستاني» في مقطع مشار إليه آنفاً (الهامش 
9 من هذا الفصل)» يذكر عدة مناطق في شبه جزيرة العرب ويكرّس بعض السطور «لقبة ابراهيم»» لكنه لا يحدّد لها موقعاً؛ 
يذكر بار بنكايه حماسة [ابن] الزبير «لبيت الله».بحيئه إلى مكان كان في جنوبه «بيت العبادة» الماحري» وإحراق بيت العبادة 
الماحري هذا بسبب عدائيات لاحقة» لكن الكاتب لا يحدد أيضاً أسماء طو بوغرافية. .صظ (Mingana, Sources Syriaques,‏ 
(183 = 155. إذا كان يجب البحث عن انعكاس للانتقال في التقليد الإسلامي» فالمر شح الواضح سيكون إدخال الحيجر قي الكعبة 
الي أعاد ابن الزبير بناءها. 
7 في من في حالة احج وف المروة في حالة العمرة» التضحية على جبل عرفات انقطعت في الإسلام (الكلاسيكي)؛ قارن: الإشارات 
إلى وحود بيت في المروة والێ يقذمها ه. لامنس “Les sancturaies préislamites dans L’Arbie occldentale”,‏ 
.“Mélanges de Université Saint Joseph 1926, pp.52 - 4‏ وهكذا فالأمر يوحي وق ما بوجود موقع للحرم حارج 
المناطق الحضرية بحيث تبدو التضحية في الحرم وكأما تصوّر كطقس أساسي في القرآن (5: 96 - 98؛ 22: 34؛ وقارن 48: 
5. كذلك فإن تاريخ الخوزستاني يذكر في وصفه «لقبة ابراهيم» أن ابراهيم بناها لتقدم الأضاحي» في حين يقول ليفون إن 
ليون يشير إلى «بيت مذبح الأضاحي الوثئ الذي تدعونه بيت ابراهيم» .2 (‘Letter”, tr. Patkanan, 2. 55 = tr. Jeffery,‏ 
0). 


على أية حال» فقد تم تبي مكة باعتبارها مسرح آيات محمد المنزلة الأولى؛ ويهذا نمتلك أساسيات 


الأنغوذج الملفت للنظر لحغرافيا الحجاز المقدسة» والي تُقَسسّم الأدوار الموسوية للنبي بين حرمي ابراهيم 
ومحمد المتمايزين. 


الفبعفة E E‏ كافك يناه قن الجر مضنت لباه بوره للا هرو 
فالمسيانية اليهودية» بغض النظر تماما عن كوهًا يهودية» كانت في الاساس تشريعية دينية لحدث ذي 
علاقة بالمناخ» وليس لمرجعية متنامية. بالمقابل» فالامبراطورية المسيحية الي أزاحها الماحريون كانت 
بخرد ضم لمنطومتين مفاهيميتين متمايزتين الأمر الذي م يقدم أي أساس منطقي دين جوهرياً لحكم 
امبراطوري2©7. وما لم يستطع المسيحيون ولا اليهود استنباطه كان تشريعية دينية جوهرياً لمرجعية 
متنامية. وقد كان هذاء ما يكفي من الغرابة» ما استطاع السامريون تحديداً تقديمه: القيمة السياسية 
المركزية في السامرية هي التشريعية المتواصلة لكهنوتية هارونية!!©. وهكذا مكّن الكهنوت الأبدي 
الماحريين من مغادرة السنوات الألف دون الوقوع في فخ و6 

الإمامة الإسلامية © هي نسخة سامرية هو أمر يوحي به التشابه البنيوي بين العرفين. ففي كلتا الحالتين 
لدينا منصباً تدمج فيه سلطة سياسية ودينية فائقة» وقي كلتا الحالتين المؤهل الأولي للمنصب هو الحمع بين 
المعرفة الدينية والنسب امقس . التشابه واضح ما يكفي» وقد عُرف منذ زمن طويل: فالسامريون أنفسهم 
في كتاباتهم العربية بوا الإمامة من أحل تفسير كهنوتهم العالي الخاص (3©. 

لكن التشابه في حالة الإمامة العلوية هو الأكثر إدهاشاً. ففي الموضع الأولءتأحذ المعرفة الدينية 
غنف الشيعية كمااغند السامرية» نكهة سراية ميزه .انيا قحد الوهل الى غير حدر من أجذ 
أقارب النبي المتميزين» أي هارون في الحالة السامرية وعلي في الحالة الإسلامية7©؛ التشابه يصبح 


© حال البعد الثقاقي والديئ في حالة إيران دون تمثْل فعال ومبكر. 

© لم يكن الكهنوت العالي اليهودي بمتلك الصيغة السياسية ذاتماء كون اليهودية لا تقر إلا باللكية الداوودية؛ وبحسب أحد 
الأعراف» فقد ماتت منذ قرون. 

2 تشهد كسرات التاريخ المارون على حقيقة أن معاوية» رغم جولته الحابية للمسيحية في القدس م يكن يلبس تاجاً ( 1701© 

.(Minora, pp. 71 = 6 


0530 نحن نفضّل أن نستخدم هنا «إمامة» بدل «خلافة» لأن الأولى تحتفظ على نحو أفضل بالنكهة الكهنوتية للمنصب؛ لكن ريما كان 


المصطلح الحاجري الأصلي حايفة وليس إمام؛ قارن» هامش 68 ف 4. 

7" يتضمّن التحليل المقدّم هنا ضرورة النظر إلى قريش («أو السلالة العلوية») كمعادل عدم المفعول طقسياً للكهنوت اللاوي (أو 
المهارويي). قارن إقامة قريش في حرم ابراهيم والسلالة العلوية في حرم محمد. 

5 من أجل مثال ملفت» أنظر الفصل حول الإمامة في الكتاب التشريعي الذي يعود إلى القرن الحادي عشر والذي صاحبه هو 
يوسف ابن سلامة العسكري. 25 - 13 .وم ,1970 .((S. Noj (tr.), Il Kitab al Kafi dei Samaritani, Naples‏ 

66 لاحظ ظهور الاسم الأعظم لله کجزء من ختوى هذه التعاليم ,]1 (J. Macdonald(ed.), The Samaritan Chronicle no‏ 
5 .م ,1969 861118؛ الحسن بن مو سى النوبمخي» كتاب فرق الشيعة» تحرير ه. ريتر» اسطنبول 1931ء ص37). 

7 التشابه هو الأقرب في حالة الشيعة الإماميةه حيث يعبر المنصب من الأب إلى الابن كما هي الحال بين السامريين. 


واضحاً تماماً في التقاليد الشيعية ال تدعم مطالب علي بالإمامة عبر تأكيد الفرضية القائلة إن عليا 
حبك هو ملل هارو ن الوسى وتطوين هة افر الان بعش الامدفلات السلقة رة 
الحرب الأهلية الثانية وال ترد في نص عربي يبدو أنه يرجع إلى زمن معاصر لتلك الحرب تقريباً : 
أن بحد أوضح تشخيص للمرحعية الدينية في الإسلام» والذي يرافق بتسمية مدهشة لرحال الدين هي 
كهنة”©. أحيرأء من الممكن تماماً أنه قد يكون لدينا في الرواية القرآنية المتعلقة بالعجل الذهبي إدانة 
بحازية للدور السامري في خلق الكهنوت العالي العلوي2. 

كما في حالة الحرم المكي» فحالة أنموذج سامري بسيطة إلى حد ما أساساً. لكن هذه ال حالة تحتاج 
هنا أيضاً إلى توصيف وذلك عبر محاولة لإجمال التطور الذي مرّت به المفاهيم في الماحرية قبل أن تصل 
إلى شكلها الإسلامي الأخير. وعلى ما يبدو فإن مصدر التشويشات في هذه الحالة كان الانبعاث 
الثانوي للتأثير اليهودي. 

لم تكن فكرة مرجعية كهنوت عال غريبة طبعاً على اليهودية الربّانية. لكن السمة الفعلية للمرجعية 
الدينية كما هي موحودة في هذا ا كانت مناقضة بوضوح للأداء الناعم لعرف كهذا. وفي فاية 
المطاف فهذا يفيدنا كثيراً في وصف الافتراق بين الإسلام الأرثوذكسي والشيعية: فمع تشتت المرجعية 
الدينية بين جماعة علمانية متعلمة غير منظّمة!!6: لا نتفاجاً حين بحد المؤهل النسبي وقد تراحى والتعاليم 


© انظر على سبيل المثال: النوعخني» كناب فرق الشيعة» ص6 1+ 223 .م Kister, “Haddithu”,‏ 


van Ess, “Das Kitab al-irja’ des Hasan b. Muhammad b. al-Hanafiyya”, Arabica 1974, p. 4 58‏ .ل. يعزو 


هذا النص إلى السبأية شكل مرحعية دينية تقوم على أفكار المعرفة السرانية والقبول الكامل ممرحعية السلالة المقدسة الي يعتبروما 
أئمتهم. 

)60( العجل الذهبي في الرواية القرآنية (20: 87 وما بعد) هو نتيجة حهود أحد السامريين الذي يزعم امتلاكه المتميز لمعرفة دينية 
سرانية. (يصعب الشك أن السامري القرآني هو سامري فعلاً: فهنالك شواهد قوية من الأزمنة الماقبل إسلامية على أن «لامساس» 
الواردة في الآية 20: 97 هي مقولة سامرية؛ (أنظر: A. Sharf, Byzantine Jewry from Justinian to the Fourth‏ 
.)€rusade, London 1971, 4‏ مناسبة هذا الحدث في القصة الموحودة في أسفار التوراة الخمسة الأولى يبمكن أن نحده في 
تلك الإشارات من الكتاب المقدّس إلى «عجل السامرة» الموجودة في سفر هوشع 8: 5 وما بعد لكن هدفها يظل غامضاً. نحد أن 
لدينا الآن في سياق الحرب الأهلية الثانية في التقليد التاريخي قصة غامضة أيضاً حول التوابين» أي الذين يتوبون عن اتباع العجل 
الذهبي (أنظر على سبيل المثال» الطبري» تاريخ» 2: 500)» ويخرجون كما يتطلب الأمر كي يُذبحوا - يمكن للمرء أن يضيف على 
يد اللاويين في هيئة الأمويين (قارن: سفر الخروج 7 والقرآن 2: 51). في التقليد كما هو بين أيديناء يبدو غامضاً تقريباً تفسير 
لماذا أن المشل في الحاربة لأحل الحسين يجب أن يعتبر كاتباع للعجل الذهبي. لكننا في موضع آخر بحد أن العجل الذهبي يتماثل مع 
العلويين أنفسهم (كما يقول الوليد الثاني في الطبري» تاريخ» 2: 1774). إذا كان هذا التماثل في الواقع تمائلاً أصيا فلابد إذا 
أن ثم التوايين كان أصلاً مناصرتهم لقضية علي وليس فشلهم في الحاربة لأحله» وهو ما كان سيعطي معن للتسمية أوسع مما تملكه 
الآن؛ وفي الوقت ذاته» كان الدور القرآني للسامري في خلق العجل سيظهر كإشارة إلى الدور التاريخي للسامريين في خلق الكهنوت 
العالي العلوي. ويمكن إذا البحث عن أهمية لقب أبو تراب الذي حمله علي في قبضة التراب الي خلق منها العجل (القرآن20: 
96 . 

«1© قارن» هامش 12 ف 5. 


الإمامية وقد فقدت حذها السراني. وعلى المدى القصير» تساعد الخلفية الربانية في تفسير ظهور حركة في 
الوسط اليهودي العراقى القوي عرّت الإمامة من ”متها | لكهنوتية. لقد قبل الخوارج بالإمامة عموماً - فأي 
بديل عياني كان على اليهودية أن تقدّمه؟ لكن المعرفة الى يتمتع بها الإمام كانت محرّدة من أية صفة سرانية» 

4ھ 5 8 00 62 7 75 »| 0 أ 
كما رفضت فكرة النسب المقدّس. وعلى نحو ملائم للغرض يعزو التقليد الإسلامي للخوارج الذين 
انشقوا عن على في الحرب الأهلية الأولى شعار «لا حكم إلا حكم الله»: رغم الشكل السامري المتميز 
الان ينو عا ماو كاه کاو لاحن الكشيارات اک ت ا 

لكن أهم إسهام يهودي كان يتجلى في إعادة الإصرار على الدافع المسياني الأصلي للهاحرية 
اليهودية في وضع مفاهيمي جديد. وفي العراق عاد المسيا من جديد بيئة المهدي2©. عقائدياء التحول 
الذي احتازه المسيا المقموع كان كبيراء ويبدو أن الأكثر ترحيحا فعلا هو أن الأنموذج لأحل المهدي 
لم يكن اا ا عرس الذي و لكن مهما كان التفاوت العقائدي» فمن الواضح 
كفاية أن المهدي ورث دور الفادي السياسى الذي يكمن في قلب المسيانية اليهودية. 


02 بين خوارج الحرب الأهلية الثانية نسمع عن طائفة» اسمها النجدية» تعتقد أن الكتاب المقدس كاف والإمامة غير ضرورية 
(النوبيخيّ»كتاب فرق الشيعة» ص 10). 

5 من أحل الشكل» قارن شهادة التوحيد (أنظر المامش 3 من هذا الفصل) مع بن - حاييم Literary and Oral Tradition,‏ 
ii, part two, pp. 4115‏ .701. ومن أجل امتياز الحكم عند الكهنوت العالي» أنظر سفر الخروج 28: 30؛ Macdoland,‏ 
.The Samaritan Chronicle, no. I, p. 109: Memar Marquh, p. 3‏ يظهر التحكيم على نقود القطري بن الفجاءة» 
(J. Walker, A Catalogue of the Arab-Sassanian Coins, London 1941, p. 112f); 697- 688‏ 

64 قارن تماثل المصطلحين المتضمنين في التقليد. «لا مهدي إلا عيسى ابن مريم» (عبد الرحمن بن حمد بن خلدون» مقدّمة» تحرير .1/1 
.Quatremere‏ الجلد 1» الجزء الثاني» باريس 1858ء ص163). 

)65 لأحل شواهد حول فكرة عودة موسى بين يهود تلك الحقبة؛ أنظر - 139 .مم Lévi, “L? Apocalypse de Zorobable”,‏ 
5 والمامش 46 من الفصل الأول» حيث الدور الخلاصي لموسى العائد مدهش على نحو متميز. من أجل تاريخ أقدم للفكرة 
أنظر مغلاً: N. Wieder, “The “Law interpreter” of the Sect of the Dead Sea Scrolls: The Second Moses”,‏ 
of Jewish Studies 3‏ [101/17:01. من الجانب الإسلامي توجد بعض الدلائل الي توحي أن المهدي كان في الأصل محمداً 
عائداً. وفي الموضع الأول هذه عقيدة معزوة لابن سبأ في الطبري (ناريخ 1: 2942)» وهي تمتلك كما رأينا أموذجاً يهودياً طبعاً؛ 
مع ذلك فإن رأي اختصاصبي الحرطقات القائل إن علياً هو الذي كان يتوقعه إِنما يبدو وكأنه محاولة لإدحال السبأية في الشيعية 
المتأحرة (من أحل شواهد متنوعة, أنظر: جى Friedlander, “Abdallah b. Saba, der Begründer der Sia, und‏ .1( 
(sein judischer Ursprung, Zeitschrift fiir Assyriologie und verwandte Gebiete 1909‏ . ثانياً» وكما أشار 
كازانوفاء فالمبدأ الغريب الذي يقول إن المهدي يجب أن يكون ميا للبي سيبدو معقولاً لو أن المهدي كان قد تُحَيّل أصلاً كمحمد 
عائد .م ,1911 (P. Casanova, Mohammed et la fin du Monde: étude critique sur Islam primitif, Paris‏ 
8). بل لقد كان محمد بن الحنفية ابنة تكتى أم أبيها؛ أنظر: ابن سعيد» كتاب الطبقات» 5: 67؛ وقارن أيضاً الامش 69 
اللاحق. لاحظ أيضاً الاستلهام الصريح لسابقة موسوية في التقليد المشار إليه آنفاً (الهامش 24 من الفصل الأول) المتعلق باعتقاد 


عمر بعودة البي. 


و35 رون E CORSE‏ خا رامين الال ديق النجا ومن انا ارين 
معن سياساقم: التشريعية المستمرة لكهنوت سامري عال وذلك مقابل إتمام وشيك لمهدوية يهودية 
جديدة. ويبدو شبه معقول أ بلغة المصادر الإسلامية أن نلح على السمة المتميزة بل المتعارضة 
للفكرتين في منتصف القرن الثامن على الأقل. فمن ناحية لدينا الإمامة المتناقلة في السلالتين 
الكهنوتيتين العلويتين للحسن والحسين, اليعيزر وايثامار المخطط السامري» وتحرر هاتين السلالتين من 
التلوث المهدوي حي حقبة ما بعد الثورة العباسية. ومن ناحية أخرى لدينا السلالات من خارج 
العائلة المقدس. وهم مدّعون لا يمتلكون أية مكانة داخل المخطط السامري والذين يبدوا أن أدوارهم 


مع ذلك ففي إحدى المراحل» وال قد تكون في نصف القرن الذي أعقب الثورة العباسية» 
راحت الفكرتان المتعارضتان تؤثر كل بالأحرى. لكن ما يهمنا بشأن هذه العودة للعلاقات الودية 
ليس سياستها بل آليتها المفاهيمية المركزية. من السمات البارزة للعقيدة واليي تعزوها المصادر 
الإسلامية لعبد الله بن سبأ هي تلك الي تقول إن علياً وريث محمد وذلك 
ف لوغ من التشابه الصريح مع يموع يغلا عرسي :وها الا تام للمخطظ الموسوئي 
بكتلك مفهومين ضمنيين هامين. في الموضع الأول» لم يكن يشوع بحرد خليفة لموسى» بل كان خليفته 
الوحيد. والقول إن علياء ليس باعتباره الأول في سلسلة كهنة عاليين» بل باعتباره الخليفة الوحيد 
لنبي» كان لتوضيح المستقبل من أحل بحيء المهدي. ثانياء إن اعتبار علي مثل يشوع مناسب ليجعل 
منه رجلا علمانياً غير مرتبط بالبي» وذلك مقابل 
ا اننا 

يتضح النقاء القديم لهذه العقيدة عبر الطريقة الى تتوضح فيها حقيقة أن عليا لا يمكن أن يكون 
هارون ويشوع في آن. لكن تعايش خيارين متنافسين لعلي كان سينتهي على الأرحح بنوع من 
الاندماج» والمفتاح إلى فهم الفكرة الإسلامية عن الإمامة هو تحديدا انصهار الشخخصين الموسويين. 
فاللتليقة اليشوعي والأخ الهاروق .دخلا في سنوية عل من على ابن غنم التي © ومن ناحنيةا أكثر 
عمومية» اندمج الكهنوت الأبدي والخلافة الوحيدة في سلسلة من الخلفاء الكهنوتيين إلى حد ماء مع 


× )66( 


ثمة شاهد من العام 768 يشير إلى دمج العباسيين بين المزاعم الإمامية والمهدوية: قطع العملة المعدنية الي يظهر عليها مصطلح 
مسلم للمرة الأولى (أنظر ال هامش 50 من الفصل الأول) إنما تشير إلى وارث ذي حق لا ينازع فيه وذلك بوصفه الإمام ا مهدي. 
.Friedlander, “Abdallah b. Saba”. 97‏ 
الأثر الوحيد للمفهوم علمان يجب أن يكون الرواية الموحود في «الأسرار» وال تتحدّث عن الملك العظيم الذي ينهض من 
حضرموت (ابن قطان) ويقتل بعد فترة حكم قصيرة على يد الرجال الأقوياء أبناء قيدار (ابن ا"معيل)» Lewis, “Apocalyptic‏ 
5 29715100 مع تعيين هوية الملك على أنه علي في الصفحة 328. 
7" فة درحة من التململ في علاقة القرابة بين الرحلين يوحي ها هذا الاستنساخ لشخصية فاطمة وذلك باعتبارها (آ): حَّدة علي 
ومحمّد؛ (ب) أم علي؛ (ج) ابنة محمد وزوجة علي» والأخيرة تحمل اللقب الملفت للنظرء أم أبيها. 


تحديد شيعي متميّز للخليفة الأخير في السلسلة وذلك باعتباره المهدي. وتتوحد مؤهلات المنصب - 
المعرفة الدينية» السرانية تقريباء والنسب المقدّس. المحدّد بشكل ضيق تقريباً - مع الانموذج الخاص 
بالسلالة الحاكمة لسرمدة الكهنوت السامري العالي. لكن تحديد هوية العرف على أَما حلافة للبي إنما 
ف بقية التلاعب المهدوي بشخص يشوع. عن هذا الدمج يعبر بلطافة في إعادة تفسير لفكرة 
الخلافة”): فقد صار خليفة الله خليفة لرسول اله وأول خليفة من هذا النوع علق عن طريق 
الإلقاء برمن وفاة البي في عام 72632 وذلك بعد قميئة الخليفة في فجوة السنتين. 


0" السمة الكهنوتية للخلافة قبل إعادة التفسير هذه لا يوحي ها فقط لقب «تحليمة الّه» (أنظر الملاحظة التالية)» بل القرآن أيضاً 2: 
8 - 31؛ فما يسوّغ مكانة آد م كخليمة هو امتلاكه للمعرفة السرانية. 

۳ لا يوجد في أي مصدر قم ما يشهد على لقب حليفة رسول اله. بالمقابل» فلقب ححليفة الله يظهر على قطع نقدية من الأعوام 
0 - 690 تقريباً. 
(J. Walker, A Catalogue of the Arab - Byzantine and Post - Reform Umaiyad Coins, London 1956,‏ 
8۴ .مم)؛ وهو يرد أيضا (ما لم نشك بتلوث متأخر) في الممار مرقاه السامري الماقبل إسلامي» حيث أطلقه موسى أثناء احتضاره 
على انرو وات ھر صر (199-191): :ذلك يكن أن تر أن ليفة الل جز ار 

02 قارن الصعوبة الي تجدها المصادر المسيحية الي تذكر أن البي كان حي حين بدأت الغزوات وذلك في عهد أبي بكر (أنظر 
النصوص عند ميخائيل السرياني “Continuatio Byzantia A214”‏ المشار اليهما أنفاً في الهامش 7 من الفصل الاول). ترد 
أولى الاشارات الى أبي بكر من خارج التقليد الأدبي الإسلامي في مصدرين سريانيين يرجعان إلى حقبة حكم الوليد الأول (قائمة 
الملوك الذي نشره الحرر ج. ب. ن. لاند of the “Addenda”)‏ ,11 .م ,1868 (Ancedota Syriaca, vol. ii, Leyden‏ 
خطأ 
وتاريخ يعقوب الرهاوي الموجود في (251 = 327 .م« ,14010// Chronica)؛‏ من أجل حقبة تاريخ يعقوب أنظر: 1ع1/1108) 
.the Syrian, Chronique, vol. iv, p 450 = vol. ii, p. 483)‏ 


5 
بابل 


مع ارتقاء محمد إلى دور نبي ذي كتاب وتمثل الاستعارات السامرية» أفسحت الحاجرية المحال 
لشيء يمكن إدراك إسلاميته. يمكن موضعة التحول بشكل معقول في فاية القرن السابع» وبشكل أكثر 
تحديداً في زمن حكم عبد الملك. فمن ناحية» تظهر البقايا التقَدِيهء الوثائقية والمعمارية من هذه الحقبة 
سمة دينية جديدة ومؤكدة. ومن ناحية أحرى» تميزت الحقبة في التقليد الإسلامي بتدمير وإعادة بناء 
E NT NE RNS‏ ل فرش قد ” 
قرآني قياسي - ذكريات تحد بعض التأكيد من حارج التقليد» وهي توحي بقوة بحقبة تغيير دين 
عنيفة. أكثر من ذلك فالبحوث المعاصرة تُرّحع إلى حقبة حكم عبد الملك أصول اللاهوت 
الإسلامي©. ولدينا بالتالي ما يدعونا إلى افتراض أن خطوط الإسلام العريضة كما نعرفه الآن ظهرت 
في بدايات القرن الثامن. 
لكن لا يوجد ما يدعونا لأن ندحل في هذه الخطوط العريضة الثقافة الحاحامية الى هي سمة بارزة 
جداً للإسلام الكلاسيكي. ففي الموضع الأول» تطوّر كهذا غير محتمل بديهياً. فإسلام عبد الملك 
ظهر تحت حماية سورية» ولم يكن هنالك في البيغة السورية ما يجبر الماحريون على توحيد الشرع 
المقدس مع العلمانية المثقفة. والارتباط الماحري الاستهلالي مع اليهودية كان قصيراً جداً في فترته 
ومسيانياً جداً في محتواه حى يترك فضالة سكولاستية كبيرة. بالمقابل فالتخلل البطيء للتأثير الثقائي من 
البيئة المسيحية الغامرة لم يكن محتملاً أن يدفع الماحريين في هذا الاتحاه. قبل كل شيء» فالسامرية» 
فا ا کر مان اا ن ا ا ت انروجا كان لار اون 
للأنموذج الحاحامي» وبلغة التجسيد الاجتماعي للمرجعية الدينية» تتميز السامرية بتعاليم سرانية لنخبة 


7 تقدّم لنا النقوش على قبة الصخرة شاهداً على المكانة المسيانية ليسوع قبول الأنبياء» تلقي محمد للوحي» واستخدام مصطلحي 
«إسلام» و «مسلمين». 217 ,215 .205 .((Vau Berchen, Corpus, part two, vol. ii,‏ 

^ لاحظ بشكل حاص التقليد القائل إن الوليد الأول كتب إلى كل المناطق يأمرهم يهدم المساجد وتوسيعها. 

(Kitab سانو عله‎ wa’l-hada’iq, in M. عل‎ Goeje and P. de Jong (eds.) Fragmenta Historicorum 

.(Arabicorum, vol. I, Leyden 1869, p. 4 

© لاحظ أيضاً قرار إبادة الخنازير الذي أصدره عبد الملك (أنظر مثلاً: 176 = 232 .وم .(Chronica Minora,‏ 

© نحن مدينون للأستاذ ج. فان إس على إتاحة الفرصة لنا كي نطلع على نص بحنه غير المنشور «التطور الأولي للكلام»» الذي قرأه في 
لقاء حول الحقبة التشكيلية للتاريخ الإسلامي والذي عقد في اكسفورد في تموز - يوليو 1975.» ولخص فيه نتائج بحوثه. 

© قارئ الصفحات التالية الذي هو غير معتاد على المصطلحات الأساسية في اليهودية يجب أن يلاحظ أن التعاليم اليهودية مقسمة 
حسب نحتواها إلى هالاحا (شرع) وهاغادا (الباقي)» وبحسب الشكل إلىمدراش (تفسير الكتاب المقدس) ومشنا (التقليد 
الشفوي). 


نوتية وراثية؛ وبلغة المحتوى الفكري هذه التعاليم» فالسامرية» مع تأكيدها الموسويء لا يبدو أنا 
كانت ديانة هالاخية بالدرحة ذاتها الي ا 

في الموضع الثائ» فإن دليلاً قاصراً كالذي لدينا والذي يتعلق بالسمات ذات الصلة بالماجرية 
إنما ميل لتأكيد هذه الاستدلالات بطريقتين. اول هنالك إشارات من الجانب الإسلامي إلى التفاهة 
النسبية لصنف الشرع الديئ في الحاجرية. فالشرع الإسلامي يحتفظ بذ كريات عن ممارسة شرعية 
أموية» لكنه نادرأ ما يحتفظ بأي شيء يكن تسميته شرعاً أموياً؛ بالمقابل» فالكتاب المقدّس الذي 
أورثته الهاحرية للإسلام كان كتاباً متواضعاً على نحو متميّز في محتواه الهالاحي. ثانيأء من الحدير 
بالملاحظة أنه بقدر ما توجد إشارات إلى معرفة شرعية» فهي إنما تشير إلى شرع مقدّس يعتمد مباشرة 
إن لم يكن بسذاجة على الكتاب المقدّير ©. 

عن ا دوق في الواقع تماما بأن الإسلام أحرز شكله الحاحامي الكلاسيكي في ظل اليهودية 
البابلية» ورعا في أعقاب انتقال السلطة من سوريا إلى العراق في منتصف القرن الثامن. يبدو أن 
الأنغوذج اليهودي مترسخ وذلك عبر الحقيقة القائلة إنه ما من دين غيره قدّم الجمع ذاته بين الشرع 
القشين- والعلمائيةالثقفةة وهنا الشاب البهوي العام معرر يدليل من استحارات نوعية» أكرها ورتا 
1417 الييقة البائلية له يكن أن تكوة عرض للسلفة قد كانت بال ی هده 


الطريقة ومصطلح قياس 


7 يمني أعتبان أن الان قان تمثل مقاربة هالاخية إلى أسفار التوراة الخمسة الأولى» ويصعب أن يكون أدب الشرع السامري كما 


يظهر لاحقاً بالعربية يوحي بتقليد هالاحي محصن وبارز دينياً. 

7" بمعزل عن قائمة التحرعات الحمّدية الي أوردها سيبيوس (أنظر 49)» والإشارات التي نصادفها في موضع آخحر حول محتوى الشرع الماحري» 
فإن كل ما على المصادر غير الإسلامية أن تقوله حول السمة العامة هذا الشرع مفرغ إلى حد ما في ثلاثة مراجع: الإصرار على أن الشرع 
مؤسس على الكتاب امقس وذلك في الحوار بين البطريرك والأمير (أنظر الامش 20 في الفصل الثالث)؛ ذكر بار بنكاي لشرائع (ناموسه) 
محمد وتقليده الشفوي (مشلمانونا) (175 = 146115 .م7 Sources syriaques,‏ ,Mingana)؛‏ ومجموعة مصادر الشرع الملفتة للنظر الي 
أوردها راهب بيت حله (أنظر الهامش 12 من الفصل الثالث). 

.J. Schacht, The Origines of Muhammedan Jurisprudence, Oxford 1950, pp. 1901 6 

. J. Schacht, An Introduction to Islamic Law, Oxford 1964, pp. 10 - 14 6 

59" من الحانب الإسلامي؛ لدينا إصرار غريب على الشرع ذي الاساس الكتابي في القرآن (5: 47 - 52)؛ ومن الحانب المسيحي» 
لدينا مطالبة الأمير في حدله مع البطريرك بإخباره عن الأساس الكتابي للشرع المسيحي (أنظر الامش 20 من الفصل الثالث). لا 
يوجد في الحالتين أي ذكر لصنف التقليد الشفوي (قارن المكانة الكتابية الغريبة لشبيهة مشا القرآنية؛ أنظر ال هامش 12 من الفصل 
الثالث). لاحظ أيضاً أن بديل تاريخ شاو لشمعون الريورداشيري سوف يجعله في منتصف القرن السابع (قارن الملاحظة 18 
اللاحقة). 

db‏ 9 .م .Schacht, Origins,‏ وهكذا ليس من الواضح أبداً ما إذا كان شاحت محقاً في اشتقاق فكرة يجماع العلماء من مفهوم 

01 071110 (الصدر السابق» المقدمة» ص20) وليس من الأفكار اليهودية الي يمكن مقارنتها معه (أنظر على سبيل 

مثال: التلمود البابلي» براحوت» الورقة 19؛ من أجل المبدأء والورقتين 12 و2ب من أجل التطبيقات). ليس هنالك عوز طبعاً للأثر 

اليهودي على الشرع الأساسي للإسلام في سماته الأكثر دينية (أنظر على نحو خاص: A. J. Wensinck, “Die Entstehung‏ 


الحقبة مركز اليهودية الحاحامية الذي لا يضاهىء وبالمقابل فإلى هذه المنطقة عزا البحث من الجانب 
الأثلانى أصول الشوع اسان 02 

بالمقابل فإن موقف المدارس العراقية الأولى من مصادر الشرع قريب من موقف الحاخامين. وعلى 
نحو حاص» هنالك القبول دون تفكير تقريباً بتقليد شفوي موضوع آلياً في ظل حماية عامة وذلك عن 
طريق ربطه بالبي. فالحاخامون يرون أن تقليدهم الشفوي عموماً نما يرجع إلى موسى» وذلك بحسب 
مئل الذي يقول إن «كل التوراه(2!) هي هالاحا موسوية من سيناء*"». كذلك فالمشرعون 
الارن يستحدمون انه ال لشفا دق حا جاه حل هه مدر سحيب ا :ن 
الوقت ذاته يظهر أن دور الكتاب المقدس في الشرع الإسلامي الأولي كان في الحدود الدنيا"» وهو 
ما يعكس على الأرحح توحيداً لأنغوذج مشنائي مبسط مع الظهور المتأخر للقرآن”. وهكذا فثمة 
ما يغوي المرء كي يقول إن هالاخا العراق بريئة من الكتاب المقدس مثلما أن كتاب سوريا المقدس 


بريء من المالاخا. 


أنميت هذه البراءة بعنف عبر الحابة داخل الدين حول مكانة التقليد الشفوي وال ظهرت في النصف 
لاني من القرن الثامن. كان هذا الجدل حدثاً ذا أهمية كبيرة عند الجماعتين اليهودية والمسلمة على حد 


.)der صusاimischen‎ Reinheitsgesetzgebung, Der [slam, 4‏ نحن ندين للدكتور م. كسيتر في لفت أنظارنا إلى 
هذه الدراسة. من أجل ماسيلي» أنظر أيضاً اللحق. 

7 220 .م.م Origins,‏ باطعهطء5. رغم ندرة الدلائل حول السمة العينية للعلاقات بين الطائفتين» يوحي الشعاع الغريب بين 
اليهودية والإسلام والذي يشهد عليه الشيباني (أنظر : I. Goldziher, “Usages juifes d’ apres la littérature religieuse‏ 
musulmans, Revue des études زuives‎ 1894, pp. 911‏ 065) بوجود وسط محتمل لانتقال الأفكار من طرف إلى آخر. 
لاحظ أيضاً كيف أن فكرة خالفة أهل الكتاب موجهة عملياً ضد اليهود وليس ضد المسيحيين (المصدر السابق» ص 80). 

3 أي الشفوي والمكتوب على حد سواء. 

.Gerhardsson, Memory and Manuscript, Uppsula 1981, p. 82n 4‏ قار ن أيضاً الفكرة القائلة إنه حي كلمات أحد التلامذة 
الاهرين بحضور معلمه إنما هي معطاة فوق سيناء (المصدر السابق» ص173 .)١‏ 

١75‏ 76 ,44 .مم Schacht, Origins,‏ ؛ قارن أيضاً الصفحتين 70 و72 من المصدر السابق حول الأوزاعي. قارن أيضاً إصرار 
الشافعي أن الآراء غير المنقولة فعلياً عن البي لا يمكن النظر إليها بأن ترحع إليه ضمنياً ا مصدر السابق» ص 80). 

. Schacht, Origins, pp. 224 - 7 ® 

0 وهكذا رغم حقيقة أن الوصية القرآنية 10:60 تشكل الأساس الكتابي الكلاسيكي الذي لا يتحدى لتحريم زواج النساء المسلمات من 
غير المسلمين» يقال إن ابن مسعود كان فقط يناشد أحته أن تتزوج مسلماًء سواء أكان رومياً أحمر أو حبشياً أسودء دون إشارة إلى هذه 
الوصية القرآنية أو غيرها (عبد الله بن أحمد بن قدامة» كتاب الغني» تحرير رشيد رضاء القاهرة 1922 - 1930ء 372:7). بالمقابل» 
فمن الصعب أن نتخيل كيف أن إرضاء الحديث لذاته في أن اعتناق عقوبة الرجم للبالغين المتزوجين مقابل الإنحراف اليهودي عن كتايمم 
المقدس أمكن له أن يخرج من وسط عرف القرآن ومطلبه الواضح بالجلد. قارن: ع1 (G. Vajda, “Juifs et musulmans selon‏ 
9 - 930 .مم ,1937 .)hadi, Journal asiatique‏ وعا أنه كانت هنالك محاولات بعد ذلك لتطبيق هذه السمة العنيفة 
للعلاج» فقد تم اختراع إقرار قرآني بالرحم زعم أنه محذوف من المحطوط. 


سواء» بل يبدو أن عدواه انتقلت الى أهم جماعة مسيحية في بابل» ألا وهي النساطرة. ففي كل من 
اليهودية والإسلام» برز تحدٌ لطريقة التفكير الراسخة وذلك عبر رفض كامل للتقليد الشفوي لصاح أساس 
كتابي وحيد للشرع المقدّس. من الحانب اليهودي» أذ هذا الرفض شكل القرائية. ومن الحانب الإسلامي» 
يظهر في صيغة عقيدة اعتزالية أو 0904 

إذا كانت القضية هي ذاتها عند كلا الطائفتين» فقد كانت المصادر المتاحة للجماعتين المتعارضتين 
مختلفة للغاية. ففي الحالة اليهودية» كان الحاخامون معتادين على أن ينسبوا تقليدهم لموسى كما كان 
باستطاعتهم إيراد سلسلة من الأسناد لتوطيد موثوقية النقل(20؛ وهذه السلسلة كانت مصقولة كما 


يجب لمواحهة التحدي القرّائي!1. لكن الحاحامين لم يكونوا في موقع يؤهلهم للمضي هذه الطريقة 
بالنسبة لكل فقرة إفرادية من التقليد. فتاريخ نقله بين موسى والحاحامين كان قد استحوذت عليه 
مقولات وال كانت موحدة بشكل أخرق للغاية بحيث يمكن اعتراف يمكذا تفريق. من هنا جاء البعد 
التلمودي للعلم الحاحامي» محاولة الغمارا لتوطيد أسس الرأي القائل إن الفقرات الإفرادية لم تكن 
ارقا تباذليا جيني عل مدق كايا اغا 20 .وان التاشانين: کا لكر حار د 


5!) هنالك عملان تشريعيان نسطوريان من فارس» أَرَّهما محررهما الأول بشكل ففائي والآخر على نحو غير محدد على أنهما يرجعان 
إلى النصف الثاني من القرن الثامن. ix (Ishobokht), xixf (Simen of‏ .م (Schau, Syriche Rechtbiicher, vol. iii,‏ 
.»))REwardashir‏ واللذان يتضمنان مقدمات دفاعية حول مكانة الشرع المسيحي الدين) (صص 32-2. 35-210). السياق 
الجدلي العام واضح من إيراد ايشوبخت لزعم اليهود والحنابه (المسلمون هنا كما هو مفروض) الذي مفاده أن المسيحيين ليس لديهم 
دين (صص 20 = 21). وفي حين بميل ايشوبخت إلى التأكيد على الأنتينومانيزم 181512م توص نام۸ [الاعتقاد أنه لا حاجة 
للشرع لأن الخلاص ههوبالإيمان وحده] الفطري في المسيحية وبالتالي إلى إنكار الحاحة إلى شرع مدن مسيحي محدّد (أنظر على 
سبيل المثال المقطع المشار إليه للتور» وقارن مع مقدمة البطريرك تيموثاوس لكتابه التشريعي من عام 805؛ الحلد ذل ص54 = 
5» فإن شمعون ميل إلى توفيقية أكثر وضوحاً: فهو يقدم ما كان يعتبر إرئاً تشريعياً أرضياً أساساً وذلك باعتباره التقليد الشفوي 
المسيحي شكلياً (المصدر السابق» المحلد ذذذ صص 233 = 232 - 4)» ويدافع بوضوح عن هذا التقليد الشفوي وذلك بوصفه 
المقابل للأساس الكتابي للشرع المسيحي (صص 3-231 = 230 - 4). قارن أيضاً الاهتمام بين العيلاميين ممصادر الشرع 
المسيحي في الحقبة ذاهًا  (O. Braun, (ed. and tr.), Timothei Patriarchae I Epistula, I (= CSCO, Scriptos‏ 
9- 67 = 6 - 102 .مم ,.1 1914 xxx), Louvain‏ .701 ,ارS)؛‏ الرسالة موضع الاهتمام يعيد تاريخها ر. ج. بيداويد إلى 
الأعوام 5 - 798 وذلك في عمله )74 .ص ,1956 .(Les Lettres du patriarche 11651011211 Timothée I, Rome‏ لا 
يوحد أثر من اهتمام كهذا في العملين اللذين نشرهما شاو واللذين يعودان إلى ما قبل القرن الثامن. 

09 حيث يستشهد (1 40 .مم ,07191115 )Schacht,‏ بالشافعي في مسألة أهل الكلام؛ J. van Ess, “Ein unbeckanntes‏ 

Fragment des Nazzam”, in Der Orient in der Forschung: Festsschrift fiir Otto Spies, Wiesbaden 


7. 
00 هذه السلسلة موحودة في الرسالة المشنائية آبوت . 
)01 أنظر : 1967 .Abraham ibn Daud, The Book of Tradition, ed. and tr. ©. D. Cohen, London‏ خاصة مقدمة 
الناشين: 
2 هذه الفعالية ليست غير مقدمة طبعاً قي المشنا ذاتها. 


ومتنوعة من الأسفار المقدسة مع كم لا بأس به من امحتوى المالاحي» فقد كانت الفرص لإثبات كهذا 
غ ادا 

يمكن لنا أن نبرهن الآن أن أي رفض أصول للتقليد لا يحتاج بحسب مكوناته إلى أكثر من أن 
يوحد ضمن المعاني المستحاثية للكتاب المقدّس. حن ذلك الحد فالفرق بين الرفضين اليهودي 
والإسلامي يقول ببساطة إنه حيثما يجد الأول تلقيمه في المسيانية القمرانية» يجدها الآخر في 
ا كل اسار القدسة سنهلة الأنقناذ اغراف الأصولين عل حو 
متعادل» وقي هذه الحالة فإن احتلاف الموقف بين الجموعتين حاسم لكن ليس دون احتلاف في 
حسمه. وفقط لأن الحاحامين كان لديهم المصادر الكتابية لغماراهم» استطاع مناوؤهم من القرّائين أن 
يأملوا بإضفاء موقف شرعي قابل للتطبيق على ما يمكن للمرء أن يدعوه اختزاهم المشنا إلى مدراش. 
وهكذا فالأسفار العبرانية المقدّسة: المْحمّلة للغاية بثقل التمثيل القياسي» كانت كافية للحفاظ على 
فعالية القرائية كدين هالاحي”©. لكن المعتزلة كانوا أقلّ حظاً: فكتابهم المقدس كان أقصرء أقل 
تنوعاء أقل في محتواه الهالاحي» والسلالة الناتحة تظهر بطريقتين. فمن ناحية» يبدو الشرع المعتزلي 
وكأنه جذر كله دون فروع*: فهم يحاولون إجهاد الأسس الكتابية للشرع بالعقل» وينتهون بالعقل 
عوضاً عن الشرع. ومن ناحية أحرى» فالرفض الكامل للتقليد الشفوي ذاته يختفي من مذاهب 
المدرسة7© . كان الشرع الإسلامي سعيداً دائماً في وضع ذاته تحت حماية قرآنية عامة؛ لكن اححتزال 


المشنا فقرة فقرة إلى مدراش هو فقط عملية غير ملائمة في الإسلام. 


بالمقابل» فالحاحامون المسلمون كانوا في وضع أفضل بكثير من نظرائهم اليهود والذي أمهّلهم كي 
يستجيبوا للتحدّي الأصولي. فتاريخ نقل التقليد الشفوي بين النبي وعلماء القرن الثامن كان ما يزال 


: 00 5 : و‎ DR 23 
Paul, Ecris de Qumran et sectes juives aux premiers siecles de 1Islam. Recherches sur Origine du %7 


.Qaraisme, Paris 1969 

24 نحن نفترض هنا أن المذهب الاعتزالي كان في الموضع الأول أحد نماذج اللاهوت وبدرجة ثانوية فقط كان موقفاً من مصادر 
الشريعة. وبموقف أكثر استهانية من تاريخية المصادر الإسلامية» باستطاعة المرء قلب النتيجة طبعاً: قارن المصطلح اعتزال مع إصرار 
عنان بأن أتباعه يعزلون (برص) أنفسهم عن أولئك الذين حوطم. (N. Wieder, The Judean Scrolls and Karaism,‏ 
.London 1962, pp. 1548‏ قارن الإشارة الحاحامية من القرن العاشر الى «المعتزلين(موفديل)من ابناء اسرائيل» الذين 
تعاهدوا مع «المعتزلين من ابناء اجمعيل» فيما يخص بداية الشهر  (J.Mann,in Hebrew Union College Annual‏ 
442-2.مم,.19375) ولاحظ كيف صر المعتزلة بالنسبة لابن قتيبة» وليس بالنسبة للشافعي» أهل النظر الذين يهتمون بالنقدية 
العقلانية للتقاليد )45.ض,sئOrigin .(Schacht,‏ 

لكن ما عليك إلا أن تلاحظ كيف كان بنيامين النهاوندي» في الميل الذي سبق وصول القرّائية إلى شخصيتها القمرانية الحديد 
يتسلل إلى داخل العادات المألوفة للشر ع الرباني. 87 .ص .((Paul, Ecrifs de Quran,‏ 

260 من أجل الفشل ف تقدم شرح معتزلي عيئ أنظر: 258 .م ,07181785 Schacht,‏ 

J. van Ess, ‘Dirar 6. ‘Amr und die “Cahmiya”. Biographie einer قار ن أيضاً:‎ ‘Schacht, Origins, p. 259 2D 

.vergessenen Schule”, Der Islam 1968, pp. 43 - 6 


لدناً بطريقة مرضية. وكان ممكناً بالتالي الدفاع عن التقليد الشفوي فقرة فقرة» وذلك يإرحاع كل 
عنصر إفرادي إلى البي عبر سلسلة أسناد مناسبة. ففي حين فشل الأصوليون قي احتزال المشنا 
الإسلامية إلى مدراش» كان علماء التقليد قادرين على تمجيدها عبر تكثير الأسناد» فنقدية الأسناد هي 
الما لاوا 

يمكن بالتالي النظر إلى انتصار الحل الشافعي لمشكلة التقليد كاستجابة مناسبة لمنطق ال حالة. لكنه 
كان أكثر من ذلك. فالقبول الساذج بالتقليد الشفوي بين المشرعين العراقيين الأوائل» ورفضه الكامل 
بين المعتزلة» يكشفان على حد سواء عن الاعتماد الماحري القديم على النماذج غير الاسلامية» وهي 
في هذه الحالة النماذج النهوديد ين الآن أن أول ظهور لحل الشافعي» مثله مثل الكثير غيره» كان 
ف 0 ويمكن ربطه بأسلوب هامشي بأفكار حاخامية أقدم ا مع ذلك تظل الحقيقة أنه 
قو سابقائف و دناس “ققد ا جر ا ون ج یو ی و و ای ت 
الوحدانية المثقفة؛ ويمذا وصلت تابعيتهم غير المبجلة للشعوب الى غزوها إلى فهايتها أخيراً. 

لكن التطور الذي أحرز به الإسلام هذا التميّز الأكادعي كان أيضاً الإنكار النهائي لأصوله 
الخلاصية. فحين ترك الماحريون في مسار المغامرة المسيانية الأصلية شبه جزيرة العرب» فقد فعلوا ذلك 
كي يصلوا إلى هدفهم؛ كي يرسخوا أقدامهم في أرض موعودة وال كانت ملكا هم» كي يستمتعوا 
بحق إرث مؤكد إلهياً. وفسح الخلاص اليهودي المجال بالتالي للنسخ السامرية: الكاهن الأعلى أذ 
مكان المسياء الحرم الابراهيمي أخذ مكان حرم القدس. كان انتقالاً إلى ركن أدن مقاماًء تحولاً من 
السّر اللحظي إلى الاستمرارية الموسساتية» لكنه بحد ذاته لم يكن أمرأً غير سعيد. فالسامرية ليست 


)28 المساواة ليست فقط مفاهيمية جردة: ففي حين تعتمد مشنا المسلمين على سلسلة من الموثوقين (إسناد)» تعتمد مشنا اليهود على 


.J. Horovits, ‘Alter und Ursprung des Isnad’. Der Islam 1918, .م‎ 74 .( liz“ آية من الكتاب المقدس‎ 

ما لم يكن طبعاً أن تأثيراً إسلامياًء عجّل بظهور ا حركة القرائية» رغم سابقاتما اليهودية العقائدية (أنظر الملحق). 

Schacht, Origins, p. 28 ® 

© يمكن تقديمه كقرار يهدف إلى أن يطبق على الجميع دون استثناء الفكرة المشنائية حول هالاخا موسوية من سيناء. ,8081 .۷) 
«(Tradition und Tradenten in den Schulen Palastinas und Babyloniens, Leipzig 1914, chapter3‏ 
بالاشتراك مع الحكمة التلمودية القائلةء «إذا استطعت اقتفاء أثر سلسلة الأسناد وصولاً إلى موسى» فافعل ذلك» ,كاز ۲0۷ 0) 
.“A ter und Ursprung des 15220, 2. 6‏ وعكن النظر إليه باعتباره نقطة الأوج لتيارات كانت فاعلة بين الحاخامين آنذاك 
(من أجل الميل الأمورائي لتوسيع بحال تطبيق فكرة هالاخا موسوية من سينا أنظر: f‏ 41 .ضض «(Tradition und Tradenten,‏ 
من أحل تنقيح اثنين من أسناد المشنا الموسوية النوعية الثلاثة في التوسفتا والتلمود» أنظر ا مرجع السابق» صص 25 وما بعد؛ من 
أجل التطوير العام للإسناد في رسالة آبوت التلمودية في الكتاب المتأخر آبوت راي ناتان» (أنظر ا مصدر السابق» ص 27). مع ذلك 
يبقى أن فكرة هالاخا موسوية من سيناء كانت أساساً سهماً أخيراً في جعبة الحاخامين حين تخذلهم مصادر الكتاب المقدس (الصدر 
السابق» صص 34 وما بعد)» والأسناد الموسوية القليلة الي لفقها الحاحامون تبدو بائسة نوعاً ما إذا عايرناها بعوازين نقدية 


الأسناد الإسلامية. 


ديانة نفي» والارتباط بين حرمها وكهنوقاء مهما بدا متكلفاً با لمعن الكتابي70©) قم وحميم. مع ذلك 
فقد كسر هذا الارتباط في الإسلام. فمتطلبات السياسة استدعت وجود عاصمة هاجرية في الأقاليم 
المغزوة» سياسة ديانة تطأبت أن يكون موقعها في أعماق الجزيرة العربية. وربما أن معاوية لم يلبس 
تاحاء لكنه ل يكن راغباً بالعودة إلى كرسي عمد 0 ويد أنهي إعدى الرااحل كان فة اتام 
معين باسترداد الارتباط. ومهما كانت درجة المصداقية الى يمكن أن نعزوها للتقاليد ال تتحدث عن 
فرولة ف لفون إل اتش و اضر ی مرو عراف ريا الوبق هذا 
الإيحاء محاولة أموية براغماتية لإحضار الحرم إلى الكهنوت الأعلى يمكن وضع التصميم الطوباوي 
لابن الزبير لأخذ الكهنوت الأعلى إلى الحرم. لكن من ذلك الحين فصاعدا صار الصدع قطعياً. 

كانت النتيجة إدخال صفة سبوية (من مبي) في العلاقة بين المرجعية السياسية والجغرافيا المقدسة 
في الحاجرية. وحين أدت الثورة العباسية إلى نقل الكهنوت العالي من سوريا إلى بابل» كانت خحشبة 
المسرح مهيأة لانحطاطه النهائي إلى جالوتية بحردة©» إلى ظل لأحد الظلال» وللاختفاء أخيراً على 
أيدي المغول بصحبة نظيره اليهودي. وح عند الإماميين» فقد نقل الكهنوت العالي غير الفاعل 
a‏ عاضيحه A‏ ا ر اعتفاء كان 
متساميا 1211506120611]31] بالفعل. أما أولعك الشيعة الذين استمروا في النظر إلى حقيقة الكهنوت 
العالي كقيمة دينية مركزية» فقد ظل أمامهم بالطبع بديل أسر بابلي مضاعف مع خروج إلى قمم 
الجبال الخروحية في قزوين أو اليمن. لكن في بابل ذاتها كانت القيمة - المفتاح للسياسة الدينية هي 
استمرارية يائسة للاستكانة الحاحامية في وجه حكومة غريبة أو مرتحلة©© . وهكذا فالتطور الديئ 
J. D. Purvis, The Samaritan Pentateuch and the Origion of the Samaritan Sect, Cambridge, Mass, 02‏ 

.8 

Minora, pp. 71 = 6 03‏ 07107124). قارن الروايات ني التقليد الإسلامي حول محاولته نقل منبر البي إلى سوريا. .1 .6) 


Hawtig, “The Umayyads and the Hijaz, in Proceedings of the Fifth Seminar for Arabian Studies, 
.(London 1972, pp. 42 f 
“The Omayyad Strauctures near the Temple من أجل المباني الأموية الأحرى الى ما تزال موحودة في القدسء أنظر:‎ 9 
Mount”, published with B. Mazar, “The Excavations in the Old City near the Temple Mount’, 
.Jerusalem 1971 
قارن الملاحظات المليئة باللمز والتعريض الي قدّمها الفلكيون واليٍ يخبرنا عنها البيرون» القائلة إن سلطة الخليفة العباسي صارت روحانية‎ 
(W. Madelung, “The Assumption of the Title Shahanshah by the صرفة وذلك بحسب طريقة الجالوت اليهودي.‎ 
Buyids and “The Reign of Daylam (Dawlat al-Deylam)’””’, Journal of Near Eastern Studies 1906 bis, Pp. 
.98 
لا کن أن‎ .1. Goldziher, “Muslems Studies, London 1967, 1971, vol. ii, أنظر على سبيل المثال: 7 - 93 .مم‎ © 
يكون هنالك تدميراً لمقولة الفداء أكثر مناسبة من تلك الرواية ال يقدمها الكتّاب المسلمون حول تزكية الله لموسى طيلة مدة حكم‎ 
(A. K. 5. Lambton, Islamic Mirrors for Princes, in Aff del فرعون: «أثناء حكمه يُبقي الدروب آمنة»» الخ.‎ 


35) 


.(Convegno Internazionale sul tema: La Persia nel Medioevo, Rome 1971, pp. 453, 437 


الطويل والمعقد للهاحريين لم يكن دون استدارية تمكمية. فقد بدأت أوديسيتهم الدينية وانتهت» وفي 
الصيرورة تم إلغاء الحرم السامري في شبه جزيرة العرب والكهنوت العالي السامري في سوريا. لكن 
كان ثمة تطور مأساوي أيضاً في الاستدارية الظاهرية. فقد فسحت يهودية فلسطين الخلاصية الدرب 
أمام يهودية بابل الأكاديمية» وبشارة صهيون فسحت الدرب أمام سلام بابل. لقد هجر الماجريون 


المسيا فقط كي ينتهي بم الأمر مع حالوت» ورفضوا القدّش اليهودي فقط كي ينتهوا في ا مديناه 
SS‏ 


كان هنالك بالطبع فرق حاسم: فالماحريون كانوا سجّان أنفسهم» وسبيهم حن تلك الدرحة 
كان سبياً أفضل يقينيا““. وظلوا يعتعون بخصال الشرف» الحب» الطاعةء وقوافل الأصدقاء. ورغم 
إحراق حرمهم في إحدى المناسبات» إلا أنه لم دمر كما دمر الميكل اليهوي: لم يصبحوا قط بالفعل 
تابي مكة. ورغم كل تصوّفهمء فقد حافظوا على بقية حماسة واليّ أمكنها حي بين الأئمة أن تُفعّل 
في وقت بعينه عن طريق حطر حكم كافر”©. لكن إذا كانت نعم السبي المفروض ذاتياً أساسية, 
فتكاليفها ذهبت نحوأعمق الأعماق. لقد ذهب اليهود إلى السبي فاقدين كل شيء بسبب الحقد الغامر 
لإحدى القوى الكافرة؛ وإذا كان السبي عقاباً لهم على حطاياهم» فالله على الأقل أرسل البابليين كي 


0 إن محمل اللومان ديد سه انا ريه المنشا اساسا كانا يعنيان أن اليهود لديهم 
التطهير والأمل. لكن المغول جاءوا متأحرين جا يؤدوا حدمة كهذه للاقتصاد الشعوري 


للإسلام. 


دون تطهينء كان الماضي «مفسيدا. وغير العرب لا توك سوئ اشعوب قليلة تستطيع أن 'تدنحئ 
وحود تاريخ ناحح إلى درحة مريعة وذلك في الحقبة الممتدة من الغزوات الأولى حي سقوط الأمويين؛ 
مع ذلك فالمصادر الكلاسيكية تتنفس هواء خيبة فأل مطلقة. فقد وميم الأمويون بأنهم ملوك 


سياستهم بأها استبداد» ضرائبهم بأنها ابتزاز"» غزواهم بأنها تحمير 72 واعتقاداتقم بها فسق؛ 


7" قارن سابقاء هامش 33 ف 4. 

659 لكن ليس بالطبع في الحالة الإمامية» حيث استرداد الغيتو يبدو كاملاً: بل إن كاتبا إمامياً من القرن العاشر يحتال للأمر كي يلوي 
فكرة «المجرة» حن يعزوها إلى عمل الحاشميين في الانضمام للنبي أثناء حالة الحصار الطويلة ال أحضع ها في أرباض عبد المطّلب 
في مكة.  (E. Kohlberg, The Artitude of the Imami shi‘is to the Companions of the Prophet, Oxford‏ 
.(ph.D. 1971, p. 94‏ 

Kohlberg, The Development of the Imami shi‘i Doctrine of Jihad”, Zeitschrift der Deutschen 09 
. ndischen Gesellschaft 1976iMorgenl 

59 بل إن الاستكانة القادرة على التواؤم بنوع من الفرح لكل من بوليو وسامياس كانت متوقفة على واقعة أن هيرودوس كأن أدومياً. 

(E. Schürer, The History of the Jewish People in the Age of Jesus Christ (175B.X - A.D. 135) revised 

.(by 0. Vermes and F. Millar, vol. i, Edinburgh 1973, .م‎ 296 


4D‏ المساواة بين الاثنين على أساس أمُما مكس ها أسبقيات يهودية بارزة (قارن: ا مرجع السابق» ص376). 


وحدها الأطراف الخاسرة في الحربية الأهليتين كان لها أمل بنوع من التقديس ذي علاقة بالماضي(43. 
لكن الجائحة تمتد حي إلى تاريخ الخلافة الراشدة في قلب شبه الحزيرة العربية» وتلتهم الموقف 
الأحلاقي لأبطال الغزو من أمثال عمرو بن العاص وخالد بن الوليد. وبالمقابل» فدون التطهير» لم يكن 
هنالك أمل: ذويان الماضي كان يعين ذويان المستقبل. وحين ذهبت اليهود إلى السبي» أحذوا معهم 
ذكرى ماض مقدس صارت استعادته مستقبلاً قيمة دينية مركزية. أما الماجريون» فلأن غزواتهم 


الخاصة هي الى أحذقهم إلى السببي» ولأنه لم يكن عندهم قامعون سوى أنفسهم» لم يكن لديهم ماض 
مقاب أن يُسكرد: فكل جد قيذار فشل. .وق ن يان السا لاستعادة الواقع السيامي للملكية 
الداوودية» يملا المهدي العام بعدل لا لون له تاريخياً فقط““. وحينما يكون تجمع المسبيين 


الإسرائيليين مقولة مركزية في البرنامج السياسي» يبدو تجمّع الإسماعيليين الاسكاتولوجي فنتازيا 
اللي ر 1ك فد عك الا رة على رة اتان مالا يدل ا لكن انين لأساعين 
فاد» فقد استمتعوا به أيام عمر الفاروق. وزوابع الجنوب حفت لتترك الإسلام» مثل اليهودية» ديانة 
يسيطر عليها التقيد الحرقي بشرع الحاحامين البابليين: لكن في حين أن الوجه الآحر للعملة في اليهودية 


هو الأمل المسياني الوحه الآخر للعملة في الإسلام هو التسليم الصوفي. 


2 وهو يعن احتجاز الحيش في الحقل» خاصة أثناء الشتاء. وعلى نحو حاص فإن شكاوى الغزاة» وليس المغزوين» هي الي تعرّض 


مكانة الغزو الأخلاقية للخطر. 
مقارنة بأبعاد العاطفة المؤيدة للعلويين في الإسلام فإن أبعاد العاطفة المؤيدة للأمويين تبعث على السخرية: مسألة شذوذات 
كالنابتة .Nabitah‏ 


(W. Madelung, Der Imam. al - Qasim ibn Ibrahim und die Geschichte der Zaiditen, Berlin 1965, 
Exbus), the Yezidis, and Marwanites of Central Asia (V.V. Batrol’'d “Musul’ manskarya sekta 


.(mervanitov”, Izvestiya Imperatorkoy Akademii Nauk 1915‏ 
طبعاً باستثناء في حالة الإماميين» الذين لم يكونوا ساني أنفسهم وبالتالي لديهم ماض يبكون عليه: لأنه يمكن النظر إلى الإمامية 
كضحية الحقد خارجي غامر» فهي أيضاً ذلك الذي سيعيده المهدي؛ بفضل تمائله مع الإمام الأخير. 


.Nau, ‘Révélations et légendes’, .م‎ 7 45) 


ملحق 
القيني؛ السبب والعرف 


القيني: 

في «لأسرار» (أنظر سابقأء هامش 12 ف 1) ثلاثة مقاطع تشير إلى سفر العدد 12:24. 
وهاه اة سكن ر عن رة بام السيانية الكالاسيكية ورل وه رائ القن فاش 
قصيدته وقال: متين مسكنك» وعلى الصخرة وكرك» (التورية قن |بالعبرية «وكر»] وقني [بالعبرية 
قيي] مفقودة من الترجمة). وبحسب ترقم الأسطر في نص يلنك >[©161112» ترد المقاطع في 
«الأسرار» كما يلي: 

(1) وراح إن السياق» الحاحام شمعون] يجلس ويفسّر «ونظر إلى القينيين» (السطر الرابع ف» 
تضيف كسرة الغنيزا (أنظر: 309 .2 ,17151025 Lewis, “Apocalyptic‏ الكلمات 
الغلاث اللاحقة من الآية. 

(2) من حدید» «تطلع إلى القينيين»: وأي مّثل أخذه الشرير [بلعام]» باستثناء أنه حين رأى أبناء 
أبنائه [القيي] الذين كانوا يقومون ويخضعون إسرائيل» راح يبتهج ويقول: «قوي مسكنك»؟ إن 
أرى أن أبناء الإنسان لا يأكلون إلا بحسب وصايا إيتان الإزراحي (السطور 21- 25 ؛من أجل 
الإشارة إلى إيتان» أنظر الهامش 22 من الفصل الثاني). 

(3) وهو [في السياق» الملك الإسماعيلي] يبن مسجداً (ميشتاحواواياه) هناك على صخرة الميكل, 
كما يقال» «على الصخرة وكرك» (السطر28). 

من هو القي؟ في «صلاة ا حاحام شمعون بن يوحاي»» وهو سفر قيامي من أيام الصليبيين 
أدخِلت فيه نسخة من «الأسرار»» نحد الإحابة واضحة بما يكفي أساساً: القيئ ثل مملكة ظالمة تسبق 
مباشرة مملكة اسمعيل (3121 .22 .)Lewis, “Apocalyptic Vision”,‏ وسواء اکان 
علينا أن نفكر بروما (أنظر شرح لويس للنص السابق» ص12 3) أو بفارس (قارن: الحصار القيئ 
للقدس» الصدر السابق» ص312» فالأمر لا يهمنا كثيراً. لكن هل نستطيع البحث عن الحواب في 
«الأسرار»» المصدر الذي يبدو أن شخصية القيئ في «الصلاة» مأحوذة منه؟ حجتان تشيران إلى أننا 
لا نستطيع ذلك وعلينا بالمقابل أن نماثل بين القيئ والعرب أنفسهم. في الموضع الأول لدينا الدليل 
ا م ا ددجا غ1 أن ی دن ارک أنه تمد كوو قبل برعت رر 
مملكة اسمعيل؛ وليس هنالك على نحو حاص أي سبب لاعتباره يمثل روماء الي تقدّم لتوها على أنها 
ادوم (السطران 2 و6. إيجابيا هنالك سبب طيب للمطابقة بين القيئ والعرب» إذ يستشهد بسفر 


العدد 21:24 وذلك بشأن أعمال بناء على جبل الميكل. ثانياء هنالك دليل خحارجي. فثمة تقليد 
راسخ يتعلق بهوية القيئ. الترجمة القياسية هي «شلمانيوم» (أنظر على سبيل المثال» اونكلوس» يوناتان 
المنحول ونوفيي على سفر التكوين 19:15؛ واونكلوس» الترغوم المتشظي ونوفييٍ على سفر العدد 
21:14). وهو اسم لقبيلة عربية ذات علاقة قوية بالأنباط (أنظر على نحو خحاص: 5161121115 
”521320101 '' .5.71 ,11/171110 ,89731111112 01). هنالك تر مات أخرى تشمل الأنباط 
(التلمود البابلي» رسالة بابا بنرا الورقة 56 ١ء‏ لكن النص مشوه)» «العرب» (التلمود الأورشليمي؛ 
شبعيت» الورقة 35ب)» و «يثرو المهتدي»(يوناتان المنحول على سفر العدد 21:24). على أساس 
ما سبق» فالتطابق مع روما أو فارس مستبعد بقدر ما التطابق مع العرب مناسب. 

إذا كان القينيون في «الأسرار» يثلون العرب» فما هو هدف هذاالتحديد هوية القينيين؟ إن تفسير 
سفر العدد 12:24 المقدّم في الحملة الأولى من المقطع الثاني معاد جداً للقينيين. لكن عدداً من سمات 
هذا التفسير يدعو للريبة. فاو هنالك وعد بالتفسير في المقطع الأول» لكنه لا يظهر إلا بعد ستة 
عشر سطراً فقط. ثانيً إن شرح إشارات بلعام للقينيين التكميلية وذلك بوصفها تعبيراً عن شعوره 
العدائي للإسرائيليين هو أمر غير مناسب إطلاقاً: بلعام هو نبي وهو لا يستطيع بالتالي أن ينطق بغير 
الكلمات الي يضعها الله في فمه. ثالثاء يتناقض هذا الشرح المشترع بالكامل مع أرضية التفسير 
الحاحامي هذه الآية» كما سنرى لاحقاً بعد قليل. هنالك بالتالي أسس قوية لأن نشك بأن التفسير 
الاد لل ي العف 127214 افص الذي ون أبدينا الآن في أن ايكرت ونا اوا إغادة 
تنقيح بمكن مقارنة دوافعها بدوافع تحييد التفسير المسياني لسفر اشعيا 7:12 وذلك من قبل سفري 
دانيال 39:11 وحزقيال 13:4. في أية حالة» نستطيع أن نستدل ما الذي كانت عليه رسالة هذا 
ال ااا 

في الموضع الأوّل» نحد أن الحاحامين يوردون سفر العدد 21:24 وذلك بالعلاقة مع يثرو 
(التلمود البابلي» سنهدرين» الورقة 1106؛ حروج راباه 27: 3 6؛ قارن التفسير الترغومي 
«للقيي» باعتباره «يثرو المهتدي» المذكور آنفاً). ويثرو بالطبع هو حمو موسى وهو أنموذج 
للهداية. (B. J. Bomberger, Proselytism in the Talmudic Period, New‏ 
9 - 182 .مم ,1968 kاYo).‏ لذلك فمن غير المغاجى أن يأحذ الحاحامون هذه الآية كإعلان 
إهي في صالح يثرو» وهنالك افتراض قوي يوحي بأن التفسير الأصلي «للأسرار» كان سيفعل الشيء 
ذاته. ثانياء إن المصدر الأولي لهذا الموقف الخيّر تجاه القينيين هو مشار كتهم في حوادث الخلاص الأوّل. 
وهكذا فنقاشات الحاحامين لمصدر الموقف المميّز من الكتبة القينيين (وهم الركابيون في الوقت ذاته) 
الذي يبديه سفر الأخبار الأول 55:2 تستشهد على نحو منتظم بسفر القضاة 61:1: الذي يقول إن 


القينيين «صعدوا من مدينة النخل مع بي يهوذا إلى برية يهوذا... وسكنوا مع الشعب» (التلمود 
البابلي» سنهدرين» الورقتان 104 1آ و1106؛ قارن سيمره على سفر العدد 29:10). وهكذا يبدو 
5-7 18 أن التفسير الأصلي «للأسرار» كان يشير إلى هذه المشاركة. ثاثا يبدو وا المضمون 
السياني لمذه المادة: فإن تطبيقاً بسيطا بدا التشابه بين الخلاصين الموسوي والمسيان (أنظر الهامش 46 
من الفصل الأول) بمكنه أن مدنا مقدّمة منطقية دقيقة لدور عربي في المغامرة المسيانية اليهودية؛ ومن 
حديد نقول إن التفسير لاقت لا بد أنه كان يحتوي مقدّمة منطقية من هذا النوع. فضلاً عن ذلك» 
فة مصدر مدراشي متأخر والذي يقدّم موازياً موحياً. فمخيري يدخل في موادّه حول سفر اشعيا 
2 بعض الملاحظات عن دور الركابيين في العصر المسياني. إنهم هم الذين سيأتون بالبشرى إلى 
القدس» بل هم الذين سيدخلون الميكل ويقدّمون القرايين هناك. (J. Spira (ed.), Yalqıuf ha-‏ 
(195 .م ,1894 .Makhiri al Yeshayahu, Berlin‏ وال ركابيون» كما يقول سفر 
الأخبار الأول 55:2 بوضوح» هم القينيون (ظرف ليس دون أهمية في سياق تحريم الخمر). وبالتالي» في 
نظر الحاحامين» فهم أبناء يثرو وأحفاده (أنظر مفلا خيلتا د. راي اشمعيل» عمليق» 4 لسفر الخروج 
27:18. 

هل أن شخصية القيئ هي الفضالة لما كان ذات مرة سفراً قيامياً مستقلاً؟ ثلاث نقاط توحي 
ل او من الصعب تسويغ أن يظهر العرب كقينيين واسماعيليين ضمن تفسير واحد لأحد 
الأسفار القيامية. ثانياء المقاطع القينية مندبحة على نحو فقير مع بقية السفر القيامي: فمما يلفت النظر 
هنا أن المقطع الأول بشكل خاص هو في غير محله (فالتحضير للمباشرة في تفسير لسفر الخروج 
4 نادرا ما يكون ردة فعل مناسبة لرؤيا اسكاتولوجية لا يلعب فيها القينيون أي دور على 
الإطلاق» والواقع أننا نعود إلى الرؤيا مباشرة). ثالثاء هنالك احتلاف في اللغة. فكما ظهر من الامش 
3 في الفصل الأول لا يكون تفسير اشعيا 7:21 ذا معن إلا إذا أورد المقطع من الترغوم أصلاًء في 
حين أنه في المقطعين الثاني والثالث حول القينيين» بحد أن اللغة العبرية هي المطلوبة (من أحل التورية 
إتان في المقطع الثاني أنظر الهامش 22 من الفصل الثاني؛ المقطع الثالث ينحى إلى اعتبار «الصخرة» 
على أنما إشارة إلى صخرة الميكل» وهو رباط يغدو مفقوداً نوعاً ما لو استبدلناه بالترجمات الترغومية 
«جرف الصخرة» (نوفي)» «حروف الصخور» (يوناتان المنحول)» «جرف» (الترغوم المتشظي) و 
«حصن» لأونكلوس)). لدينا إذا أسبابنا كي نعتقد أن «الأسرار» يحتفظ بفضالة تفسيرين مسيانيين 
مسقن ا للغزو العربي. 

السبب والعرف: 


إذا كان تحليلنا للعلاقة بين المقولات الفقهية الإسلامية واليهودية صحيحاء فهو يحتاج لأن يمتدّ إلى 
فكرتين يهوديتين أقل وضوحاً. أولاًء نيز الشرع الإسلامي الأول ببروز مصطلح رأي وذلك .معن 
«رأي» (أحد الأفراد) أو «تفكير» (بشكل عام) (Schacht, Origins, pp. 79, 89f£(‏ 
وقارن: 27 .2 :))van Ess, Untersuchungen,‏ وله مرادفات تشمل فقه 
of 1514111, 5. ¥.)‏ opaediaاEncyc).‏ أما المصطلحات اليهودية المقابلة فهي كت (فردية 
عادة لكن ليس دائماً) وشعار/ (عامة» لكنها غالبا ما تكون مرافقة بالفعل شعر لتقدم وجهات نظر 
فردية). (أنظر: 5.1717 ,217711111010916 .((Bacher, Exegetische‏ والاستخدام 
اليهودي» كالاستخدام الإسلامي الأولي» ليس انتقاصياً. ثانياء يعير الشرع الإسلامي الأولي اعتباراً 
غالباً لسلطة العامة أو العرف: عمل أو َة (Schacht, Origins, pp. 5811: Van ESS,‏ 
Untersuchungen, 0. 42‏ )> والأخيرة غير محددة هويتها بعد على أنها سنّة النبي. المعادلان 
اليهوديان هما منهغ ومعسه ( 5.7.17 ,71100160 1/111010706010). وعند الجانبین على حد 
سواء بحد الفكرة القائلة إن العرف يمكن أن يبطل الشرع (قارن عبارة منهغ مبطل هالاحا مع ما يقوله 
شاحت في كتابه 65 .2 ,0119177©5) (حيث يفتقد ابن قاسم مصطلح هالاحا لعسه فقط» 80)). 

بمكن رؤية أثر الجدل من القرن الثامن حول هذه المقولات عند كلا الجانبين» لكن لا يخفى على 
أحد أنه أكثر عنفاً في الحالة الإسلامية. فأولاً» إن إعادة التأكيد اليهودية على مرجعية التقليد الشفوي 
إغا تقود إلى الإنقاص من قيمة السفار/: لاحظ زعم يهوداي غاون (عام 760 تقريبا) بأنه لم يحب 
قط على سؤال ما لم يكن لديه دليل من التلمود ومصادقة عملية من معلمه» الذي أخذها بدوره من 
معلمه 5511 .)6G1zberg, 0671120 Studies, vol. 11, pp.‏ من الجانب الإسلامي رما 
عدا الظهور بعيد الأمد لتقليد مشابه) لدينا تحولان يعادل أحدهما الآحر: رأي الذي تحط قيمته بحيث 
يصبح مصطلح شتيمة (فبعدما تم تعيين هويته على أنه فردي» تَخلْصوا منه باعتباره ذاتي )؛ وفقه الذي 
يرفس إلى أعلى الدرج ليصبح اما للشرع عموماً. ثانياء منهغ يخضع للضغط أيضاً: ومن جديد فإن 
يهوداي غاون هو الذي يكتب إلى الارض المقدسة(فلسطين) ليحضّ على ترك العادات الي تم تبنيها 
تحت وطأة الاضطهاد البيزنطي وذلك لصاح التزام كامل بالشرع (الفلسطينيون» الذين هم القرويون 
في هذه القصة» ردوا بنوع من العناد أن العرف يطرد الشرع) (المصدر السابق» صص 559 وما 
بعد). التطوّر الموازي في الإسلام هو اهجوم على الذرائع الشرعية للعرف: والشافعي يقابل بالعناد 
ذاته في «أرض اسمعيل» مثله مثل يهوداي في الارض المقدسة (أنظر على نحو خحاص: ,]560112611 
5 ,207191715)). ونعيد ثانية» إن التطور الإسلامي مضاعف السمات: عمل تخفض قيمته إلى 
عرف بحرد ويُهْمَل تقريباء لكن سه ترفع إلى مستوى سنّة البي وتصبح فائقة على ما عداها. 


نود العودة أخيراً إلى مسألة الأسبقية في الرفض الأصولي للتقليد الشفوي. فالشافعي الذي يجادل 
أولئنك الذين يرفضون كل التقاليد لأحل القرآن الصدر السابتى» صص 40 وما بعد)وبن بابوي 
الذي يشجب أولئك الخنازير الذين يدرسون التوراة المكتوبة لكنهم ينكرون الشفوية 
)G1nzberg, Gena Studies, vol 11, 2. 571(‏ متزامنان ونحن نعرفهما من المصدر 
الأصلي؛ ونحتاج إلى بضع وحزات ضمير بشأن إرجاع الرفض الذي يديناه إلى عنان بن داوود وضرار 
بن عمرو.لكن كم هو أقدم من ذلك؟ من الحانب اليهوديء المسألة هي إلى أي مدى يشير الشيئيلوت 
الذي هو لاحاي من شفحا (مات عام 752) إلى القرائية باعتبارها حركة كانت قي طور النشوء أثناء 
حياته. ومن الجانب الإسلامي» هل على المرء أن يقرأ موقف ضرار في تلك المعلومة المتشظية الي لدينا 
حول آراء عمرو بن عبيد (مات عام 761)؟ 

مع ذلك يتبقى لنا دليل الأصولية الساذحة (أصولية دون رفض واضح للتقليد الشفوي) في مرحلة 
مبكرة جداً من تطوّر الإسلام (أنظر الامش 20 من الفصل الثالث)؛ وانطباعنا بأن هذا الدليل يسبق 
ا ا ر اكرول ندر ل طقونة اونا ق 
مصطلح أهل الكتاب من أن المسلمين الأوائل لم يكونوا يقرّون إلا بكتاب واحد والذي هو ليس 
كتايمم» بل حن بعض النصوص القرآنية (الهامش 10 من الفصل الخامس). ورغم جهلنا بشرع 
سامري من هذه الحقبة؛ فثمة ما يستحق الاعتقاد أن هذه الأصولية الساذحة رما صاحبهاء أو أوحى 
بها موقف سامري من الكتاب المقدس (قارن هنا مع إصرار اكرقاه بأننا «لا نؤمن [بأي شيء] خارج 
توراتك إيالله]|» (196 .م .(Ben Hayyim, Literary and Oral Tradition,‏ 
SE oh a JESSE leg GE A aa‏ 
السابع» وهما قديمان بالفعل. إهما يجمعان بين اجهل الملفت للنظر بالحديث والاعتماد الكبير على 
الكتاب المقدّس (وهو هنا طبعاً القرآن) ويصفان بين الحينة والأخرى القرآن مزاج أصولي (من أجل 
رسالة عبد الله بن إباض iîظر: Schacht, “Sur expression” 51/1114 du‏ 
3 .م ,”opheteا۶؛‏ ومن أحل رسالة الحسن البصري» أنظر: 

Pitter, “Studien zur Geschichte der islamischen 

.(Frommigkeit’” .م‎ 68 

وهكذا تبرز الاحتمالية القائلة إن الأرضية الآنية للرفض الواضح للتقليد الشفوي في اليهودية 
والإسلام لم تكن يهودية بل إسلامية. 


القسم الثاني : الانتيك ما مصيره ؟؟ 


6 
الحضارات الإمبريالية 


باستطاعة رؤيا الى العالم تعدّدية الآهة أن تظهر مدى غنياً وحاذقاً من المعاني من واقع متعدّد 
الوحوه. مع ذلك فمن امحتمل أن تفعل هذا بكلفة عالية: فما يظهر أن معانيها تكسبه في التعددية» 
يظهر أنها تخسره أيضاً في السلطة. فتعددية الآهة» على نحو حاص» ليست متوحدة بها يكفي لتفصح 
بقوة فعلية عن التضامن الذاتي للشعب» ولا هي كاسحة ما يكفي لتقدهم وصف ثاقب فعلي لطبيعة 
الكون الموضوعية. والمشكلة أنه لا يوحد بديل وحيد لتعددية الآلهة في هذين الدورين. الأول يقوم به 
بأفضل ما بمكن إله شخصيء والثاني مفاهيم لا شخصية - استقطابية مفهومة جيداً في المقابلة بين 
اموي واليوكيةة يوق فين AEA E SO‏ امقر لات أو" إسارة ابابلل لحان 
محتملاً إيصال القوى الكامنة للطرفين إلى حدودها العليا في الوقت ذاته. والخيارات الي قام با 
ابارت وار اتون كانتت أقل ردا إا من الشيارات” الج ى النوودية وال دة لكنها 
كانت مختلفة ما يكفي لتقلىم مفتاح لفهم الانفراق اللاحق في تاريخ الشعبين. 

يظهر أن السياق الفكري الذي أحذت فيه الزرادشتية شكلها إنما كان مشتركاً بين الإيرانيين 
واليونانيين والهنود: ففي الحقبة ذاتما تقريباء وبالمصادر الفكرية ذاتها تقريبً» باشرت الشعوب الثلاثة 
في التحوّل من إرث تعددي الآمة متحلل تقريياً إلى علم كون مفاهيمي أكثر وحدانية. لكن السياق 
الناريخي لسيرة زرادشت في إحدى ماته الحاسمة إنما یذکرنا .عوسی أكثر ما يذكرنا يبارمنيدس أو بوذا: لقد 
شكلت الزرادشتية في وسط محكوم بالمواحهة الاثنية بين إيران وطوران .10۲4١‏ لذلك فمن غير المفاجئ 
أن تكون العلاقة البينية بين المنظومة الكونية الزرادشتية والمنظومة الكونية عند اليونان أو انود أقل لفتا 
للنظر في المحاولة الأخيرة من علاقة التشابه بين الإله الزرادشيّ وإله العبرانيين؛ لكنهم ركبوا حارج علم 
الكون هذا إا شخصياً شكلت مواجهته لقوى الشر المعيئ الأهم للكون©. بالمقابل فقد امتلك كهنة ابحوس 


0 لاحظ على سبيل المثال تصميم الماركسية على أن تولّد من المنطق الموضوعي لمفاهيمها غير الشخصية تضامناً ذاتياً لطبقة مختارة.لكن 
هذه المنظومة تكون برمّتها آنئذ دجا متقلقلاً لإرث اليونان المفاهيمي مع إرث إسرائيل الخلاصي. 

.M. L. West, Early Greek Philosophy and the Orient,Oxford 1971 انظر على و خاص:‎ @ 

© وهكذا فإن أهورا مازدا هو تلفيق عقائدي بقدر ما أن يهوه هو استعارة تعاقدية: كان سيبدو وكأن الآلمة الاثنية لا تأ بشكل 


طبيعى أبدا. 


121 فلسفة .عن لم يعتلكها فيه الحاحامون: لكنها كانت فلسفة موجهة نحو الفهم التأملي لعملية 
صيرورة كونية غير شخصية بأقل من توجهها نحو مشاركة فاعلة ني صراع كون شخصي. 

لقد امتلك هذا مفهومين ضمنيين أساسيين بالنسبة لشخصية الملة الزرادشتية. ففي الموضع الأول» 
الزرادشتية هي الي غرفت ن اا مسا اعات الزرادشتيةٍ هي تكريس للاثنية الآرية: أهورا 
ناز اذهو اله الارن بقدر ما هو يهوه «إله إسرائيل». وسلبياء الزرادشتية ليست قابلة للتصدير 
لغير الآريين ۸6١۵1۸‏ ۸. 1 ا اة ا او ا ا 
لكل اليس :البشرزي؛ لكن عملي تحد أن الأمثولية المانوية» كالأمثولة المسيحية»وهي أمثولة لعل 
الرسالة العالمية متاحة للعالم كله لم تكن تصديراً للديانة بل حلق لديانة جديدة©. ومثل اببهودية؛ 
کان باستطاعة الزرادشتية أن تتسامح بوجحود شعاع محدد من الأنصار من غير اليهود أو الزرادشتيين 
اص الأرستقراطيون المتعاونون من الشعوب المقهورة في الحالة ا a‏ 
ا Cl‏ 0 اماما نكن ولادقاة وبالنسبة للعالم 

i‏ لفان فإن ا اة للتمايز لإئ ار كانت إلتزاما بقابلية انتشار احتماعي 
داحلية. ل تقدّم النظرة الاعتبارية الزرادشتية أي تكريس للامبالاة فلسفية نحو الميول الحبة للميثولوجيا عند 
الجماهير. وزرادشت عام E‏ وكان على كل من 
كاف الها ا اا في الصراع الكون الذي غمر كل شيء. وبعض الآلشة القديمة» كمثراء عاد 
للطهون عاتب اللفكةة وبعضها لاحر كإندراء اعد فرج اعبار شيطانا. لم يكن باستطاعة عبادة 
الشياطين بالمفهوم اا أن توق موا ا و فيل قاد ا 
اليك ا رضي عادول وذو انالا يول ا ضاف قري كر 
لكن النقوش الأخينية تشهد على محاولة لاستفصال عبادة الشيطان» والمقولة تبدو مفضّلة في الحقبة 
الساسانية“. وهكذا لم يكن المكان للشياطين وعابديهم قي إيران بأرحب من المكان للبعليم وعابديهم في 
إسرائيل؛ فداحليأء كان الآريون أمة من الكهنة بقدر ما كان اليهود كذلك. باختصارء لقد بنيت الزرادشتية 


ع 


كي تكون حصرية أفقياً وشاملة عمودياً في آن: أي بكلمات أخحرى» ديانة أمة 


© العبارة في الواقع تظهر في نسخة عيلامية لنقش كستون (F. 11. Weissbach, Die Keilinschriften Der .Behistun‏ 

PP. 64-67 Ach‏ ,1911 2158ماع .آ ,nidenعص؛‏ ونحن ندين بهذا المصدر إلى توجيه البروفسور ج. م. كووك. 

كانت فعاليات قرطير 1621115 سوف تظهر كاستناء. إن معظم محاولات اعتناق الدين نما نظر إليه على أنه من غير الإيرانيين إنما 

تعلق بأرمينياء والمفتاح لفهم هذا هو اولة محتملة لإضفاء الصبغة الإيرانية على البلد» وذلك إذا نحينا السياسة حانباً. 

© المانوية هي الديانة العالمية الأكثر تماسكاً بين كل الأديان؛ لكن في حين كانت الاستعارة امحازية كافية لتوليد مسيحية بولسية» كان 
على مان أن يرفض المسألة» أن يحوّل جمال خليقة أهورا مازدا إلى غائط شيطاني» وذلك كي ينقي الثنوية من هويتها الإيرانية. .6) 
5 .م ,1965 .(Widengren, Mani and Manichaeism, London‏ 


65) 


R. G. Kent, Old Persian: Grammar, Texts, Lexicon, New  :رظنأ‎ «Daivadana من أحل أحشورش والديودانه‎ »( 
R. ©. Zaehner, Zurvan: A Zoroastrian Dilemma, : رظiأ من أحل الحقبة الساسانيق»‎ .Haven 1950, p. 151 
.Oxford 1955, pp. 25, 53. 


إذا ما كان الدوران القوميان لأهوار مازدا ويهوه متشايمين بشكل مدهشء فإن دوريهما البيئويين 
كانا متعارضين بالكامل. فيهوه كان إله الغزاة البرابرة لكنعان المستقرة والمتحضرة: باسمه حرجحوا من 
الصحراء» وباهمه انسحبوا إلى الغيتو حين َم رد الغزاة في ماية الأمر. أهورا مازدا بالمقابل كان إله 
بجتمع كنعاني مستقر يدافع عن طريقته في الحياة في وجه الغزاة البدو؛ إنه قد لا يظهر كاله معقد ثقافيا 
وفق طريقة انكي 10161, لكنه ليس على الإطلاق بربرياً ملتزماً بطريقة يهوه. وكانت النتيجة سعادة 
في العلاقة بين الزرادشتية والإرث المؤسساتٍ لوسطها الكنعاني وهي علاقة كانت غائبة بشكل 
ملتحوظ عن اليهودية: 

في الموضع الأول» أمضت الزرادشتية حياتا في تعايش سهل مع الكهنوت المحوسي؛ واستطاع 
الكهنة الوس أن يشاركوا في إدراك القوة القومية الكامنة للزرادشتية بطريقتين. فبالنسبة إلى التحديد 
الخارحي للشعب المختار» فقد عززت المكانة الدينية للنسب الكهنوتٍ على نحو مناسب المكانة الدينية 
للنسب الاثيئ: الآريون» في الشريعة الي ينسبها راولنسن إلى ادعوس» هم أولئك الذين يعتبرون كهنة 
اموس كيني أما بالنسبة للتماسك الداخلي للطائفة» فقد قدّم الكهنة المجوس أوليات لعرف يمكن 
جعل العقيدة فعالة اجتماعياً معه: الكهنوت الحوسي للأزمنة الأمينية صار الكنيسة الزرادشتية للأزمنة 
الساسانية. 

في الموضع الثاني» فقد أضفت الزرادشتية معن دينياً لا لبس فيه على اللكية الآرية. ففي إيران كما 
في إسرائيل» كان ثمة نوع من التكريس ذي الحوهر الديئ متاحاً للقيادة السياسية الفاعلة للشعب 
المحتار في وحه أعدائه. لكن في الحالة الإسرائيلية فإن رفض الإرث الكنعاني كان يعن ذهاب هذه 
البركة إلى الأنبياء والقضاة الأوائل كان أسهل من ذهاها إلى الممالك القومية المتأحرة. بالمقابل» ففي 
إيران كانت توأمية الديانة والملكية أنكا سجة تاريخياً وليس فيها أية مشاكل عقائدياً؛ والإقرار بشرعية 
الحكم الملكي مجتمع مستقر حمل معه الإقرار بشرعية البنيان الأرستقراطي الذي يتماشى معه©. وفي 
النقوش الأخمينية نحد أن أهورا مازدا هو الإله الوصي على ملكية آرية» وكل الثائرين على هذه السلطة 
يفسرون على فم مقلون للكذب0, 

التقليد الزرادشي بالتالي هو الإفصاح عن هوية متكاملة تماماً. ويظهر التواحه الكون للخير والشر 


عقانذيا من جو ي اا ا ج الاق ا و غر اة آنا رها فزت الدون الذي للك ك ارمق 


G. Rawlinson, The Five Great Monarchies of the Ancient Eastern World, London 1871, vol. iii, p. ® 


164n 

© التكريس الزرادشي للبنية الاحتماعية ليس بالطبع أحادي الهدف أو الفكرة كما هي الحال عند المندوس. وكانت مساواة 
الأرثوذ كسية بقبول البنيان الاجتماعي الآري ستبدو غريبة د في السياق الإيراني؛ وقد استطاع المزدكيون شجب هذا البنيان 
الاحتماعي باسم زرادشت في حين لم يستطع المنشقون امنود فعل ذلك باسم الفيدات. 

.Kent, Old Persian, pp. 117 = 119, 129 = 131 أنظر على سبيل المثال:‎ ۳ 


يقابل بدور سياسي للمَلكية الآرية. ويصعب أن تفاجئنا استمرارية تقليد كهذا في وجه الغزو 
المقدوني؛ بل إن الانتعاش الحزئي على أيدي البارثيين يتجاوز أي شيء أحرزه في الحقبة ذاتها المصريون 
أو البابليون. والإحياء «الخالص- النسب» للتقليد على أيدي الساسانيين كان بالطبع نتاجاً أقل قابلية 
تنبؤ به - الم يكن عليهم أن يبدأوا إنعاشاً أحادي الهدف لما كانوا يعتقدون أن المقدونيين أطاحوا به. 
لكن إذا كان الوصول إلى الهمدف عطية عرَضية تاريخية» فالقوة الكامنة كانت إلى حد كبير عطية 
التقليد ذاته: المشروع الذي نفذه الساسانيون في إيران لم يكن بالمستطاع حي تَميّله في اليونان 
.Hellas‏ 

إذا كانت الحالة الإيرانية تقارب الحالة اليهودية في تأكيدها على دور إله شخحصي» فال حالة اليونانية 
تقارب الحالة البوذية في تأكيدها على الدور لمفاهيم غير شخصبة. ومثل الإيرانيين» كان اونا نيان 
أعداؤهم البشريون: الطرواديون ميثولوجيا» والفرس تاريخياً. لكن الطرواديين كانوا بعيدين جدا ف 
الزمن» ومتمثلين عدا للثقافة العامة لنخبة بطولية» وذلك كي يتمتعوا ما يؤهلهم لق لكر ر 
طروادياً على طريقة الحياة الآحية؛ في حين كان الفردى متا كك رون ا المي ونتيجة لذلك بعيدين 
حداً في المسافة» وذلك كي يضعوا نغمة التطور الفكري للهلينية"'. هذا التطوّر بالتالي هو محاولة 
غامرة للامساك ليس بالعدائية البشرية بل بالسفاسف الكونية. فاليونانيون طوّروا علم كون مفاهيمي 
ليضعوا به الكون وآمته في نصايهم الصحيح» وليس ميثة إلهية ينغمسون يما كمشاركين في دراما 
كونية. 

وهكذا فإن مضامين علم الكون الزرادشي بسبب طبيعة الملّة ال ناصرته تأحذ شكلاً معكوساً في 
الحالة اليونانية. ففي الموضع الأول المفاهيم اليونانية» بسبب كل تداعياتها مع أسلوب ال حياة اليوناني» لم 
كف اس فايلا لا ن ر ان ايا كفي ار راا ردت افاي اا 
عن تقلم وسيلة ناقلة معقولة للهوية الإثنية» فإنها تصبح مَلكية مشرعة لكل من هو قادر عليها أو 
يرغب بقبوها. الزرادشتية كانت عقيدة وال بدأت حُكْماً في إيران وظلت حكماً في إيران؛ بالمقابل 
فاليونانيون كانوا سعيدين في أن يعزوا أصول مفاهيمهم للمصريين» وواصلوا في في الوقت المناسب نقلها 


(!!) لنفترض أن تهديداً فارسياً أكثر قدماً وقوة كان قد شكّل حيوات جزءاً أساسياً من السكان الإغريق: أل يكن لتلك الميول الفكرية 
مثل التأكيد إيماني على عدالة زيوس وعلى عدالة رسالة هيراقليط شبه الزرادشتية .00 (West, EarlyGreek Philosophy,‏ 
(1929 أن تندمج بتلك الآثار السياسية للغزوات الفارسية مثل التكذيب الأولي لعرافة دلفي والتوحيد الأولي في هيئة حلف ديلوس؟ 
مع ذلك تظل حقيقة أن الإغريق حين اختاروا في نماية الأمر أن يؤمنوا بوجود إله» كان عليهم أن يستوردوا يهوه أكثر نما كان 
عليهم أن يحيوا زيوس»؛ ماما كما هي الحال مع بيزنطة حين صارت في نماية الأمر عاصمة امبراطورية رومانية» فقد فعلت ذلك 
كروما حديدة أكثر منها كأثينا جديدة. 

2 ىن هنالك الكثير من الشوفينية الإثنية كي تحد تعبيراً لما في رأي أرسطو القائل إن البرابرة كانوا عبيداً بالسليقة؛ لكنه كان موقفاً 
ضعيفاً علمياً وملغ لذاته بذاته تاريخياًء في حين كان الانتخاب الإلهي عند الآريين عقيدة قوية دينياً ومُعَرّزة ذاتياً تاريخياً. 


إلى الرومان. الفلسفة اليونانية لم تصبح هامدة في أرض مولدها فعلاً وفق طريقة البوذية13)؛ لكن لم 
يكن مكنا استخدامها لفرز أرض مقدسة معزولة عن بقية العالم. 

في الموضع الثاني كانت هذه التزعة نحو الانتشار مترافقة بعجز عن كمال عمودي: فكما لم تكن 
الحقائق الكونية للثنوية الزرادشتية لغير الآريين يدايا ال اا فالحقائق الكونية للفلسفة اليونانية 
لم تكن للجماهير مبدأياً. لكن هذا لا يعي أن الفلاسفة اليونان كانوا غير مبالين كالبوذيين المنود نحو 
«ديانة البشر». فالأبيقوريون أهملوا اعتقادات الجماهير باعتبارها حرافة جاهلة» في حين شرّعها 
المشاؤون كرموز لحقيقة عالية. فمن ناحية» إذا كانت هذه هي الروح الى قارب يما الفلاسفة الديانة 
الشعبية» فليس يهم كثيراً الشعب الذي احتاروا مقاربته: فما فعله ابيقور وزينون لأحل ديانة اليونان؛ 
استطاع لو ا واا فو أذ مقعلاو عام :لكل الرومان ابا تومن تالعرة اشر فحن دك 
وجُعلت الجماهير تحت السيطرة» ظهر الأبيقوريون مبدأياً مهدئين للأعصاب بقدر ما كان المشاؤون 
مبدأياً حامدي الشعور؟. الفلسفة اليونانية لم تكن إصلاحاً للديانة اليونانية !2 فهي لم تكن تملك 
الرغبة ولا الطريقة لحعل اليونانيين أمة فلاسفة. باحتصارء حيثما تصنع الزرادشتية أمة» تصنع الهلينية 
مخبة ثقافية كوزموبوليتانية. 

وكما افتقدت اللينية القوة الكامنة الأيديولوجية الموحودة في الزرادشتية» كذلك تماما افتقدت 
أيضاً تجسيدها للعرف. فمن ناحية» لم يكن لدى الحلينية كهنة المحوس: الكهنة اليونانيون لم يورّعوا 
فلسفة قومية» والفلاسفة اليونانيون لم يكونوا بديلاً لكهنوت قومي. ومن ناحية أخرىء فالعلاقة شبه 
الغامضة بين الحلينية والسياسة لم تعطٍ تكريساً لسياسة قومية. فتاريخياء ارتبط الفكر اليوناي بقوة بحياة 
حكومة المدينة. وهكذا فبؤرته السياسية النوعية كانت وفق المعايير الإيرانية ضيقة جداً: فبالرغم من 
رخات الاو للا نكن وو و غ ا قومية ‏ ا کر فالتا 0 أما 
مفاهيمياًء فاهتمام الفلاسفة السامي بالكون كان يتضمن ميلاً لأن يكون فوق السياسة. وهكذا 


(13) مع أن الفارابي كان يؤمن بذلك» وعزا بالمقابل أصوها إلى بلاد مابين النهرين؛ فإن كلا الإحرائين» مهما كانت عدم دقتهما على 
الصعيد التاريني» يوفيان بالغرض مقاهيمياً (R. Walzer, L Eveil de la Philosophie Islamique, Paris 1971, p19)‏ 
(14) وهو ما يعبّر عنه ابيقور بألفاظ لا تنسىء «الأمور الي أعرفهاء لا تستحسنها الدهماء لكي لا أعرف شيئاًء عما تستحسنه 
الدمماء». )241 .م ,1951 .(R. E. Dodds, The Greeks and the Irrational, Berkeley and Los Angeles‏ إن 
التزام النحبة الفلسفية بالغزو المفاهيمي للجماهير هو ظاهرة حديثة حداً على الصعيد التاريخي. 

2 تصير أقرب ما يمكن لأن تصبح كذلك في رد أفلاطون على قهديد الدعقراطية الشعبية ورد يوليانوس الجاحد على تديد المسيحية 
الشعبية. 

e)‏ لاشك بالطبع أن الجمهورية الأفلاطونية أيضاًء بعد مغامرقا الزيدية الفاشلة في سراقوسة» أودعها مؤسسها في غيبة لا تفيد معها 
الجهود المتقطعة لفاراي أو لبلثونٍ وذلك لإعادقا ثانية. لكن إذا حدث وصار أفلاطون فوق السياسة فإن سياسة دولة المدينة تلك 
ابي كان فوقها. 


فبؤرتما الفكرية العامة كانت وفق المعايير الإيرانية واسعة حداً: فإذا كان التأمل الفلسفي هو الخير 
الأرفع» يصبح إختيار المرء أن يتفلسف في مكتبة الاسكندرية أو في حوض أثيئ مسألة ذوق. 

النتيجة كانت هي أن الملكية الحلينية لم تستطع أن تكون حكومة قومية. والواقع أن الغزوات 
المقدونية حلصت الفكر اليوناني من هاحسه السياسي الأبرشي المحدود: فحكومة المدينة» باعتبارها 
عققة ae‏ الشركة أساننا كشك E SOE‏ أن نو ا ماشه عو قاف اللكومة 
حي عادوا إلى مشاكل الكون الدئمة. وصار مواطنو المدن مواطنين للكون» وليس لليونان؛ وأفسح 
محال ترابطهم المشترك» ليس لتضامن إثيْ» بل لأحوية بشرية. على أساس من هذه الأرضية» استطاع 
الملوك المقدونيون أن يزعموا أنهم ينتقمون للهلينية من الفرس وأنهم يعملون كحماة لما في الأراضي 
التعيدة؛ لحن هذه الأدواز خللت ختارحيه بالقبية قد له فلت اللات اة داحلة اكان 
جوعزية موتوقة الل يكن غك أن يوحن لخينيرق فر وغل هذا اسان يكن مكنا أن ترجه 
ساسانيون يونان؛ وكان على تأسيس مملكة اليونان أن ينتظر بافاريي القرن التاسع عشر. 

وهكذا فقد كان ثمة ما يحول دون إحراز العالم اليوناني لكمال سياسي ودين من مصادره 
الخاصة. لكن في الوقت ذاته فإن سمة التقليد جعلته ينفتح على تلك النعّم حارج الحدود. وفي الموضع 
الأول» كان لدى الينية فائض أنصار حلف حدودها الإثنية؛ وهكذا فقد استطاع اليونانيون أن يعْرَّوا 
من قبل روافدهم الثقافية الخاصة» في حين لم يستطع الإيرانيون أن يعانوا من هذا القَدّر إلا على أيدي 
أعدائهم الأيديولوجيين'. وفي الموضع الثاني» لم يكن لدى الملينية سوى مصادر قليلة للتحكم 
الأيديولوحي بجماهيرها؛ وهكذا استطاع اليونانيون أن يغيروا ديانتهم على أيدي مرسلين من ديانة 
غريبة» في حين لم يكن ممكناً تحطيم القبضة الزرادشتية على شعب إيران إلا عن طريق الغزو. وكانت 
النتيجة أن إيران ظلت محافظة على بنياما ذي الكيان الموحد حي دمر الغزاة الماحريون حكمها 
وسياستها بضربة واحدة» في حين كان اليونان يدينون بتلك الوحدة الدينية والسياسية وال دُلْسَت 
عليهم إلى إمبراطور رومان وإله يهودي. 

لقد فعل هذا التدليس المزدوج شيئاً من أجل ربط العام اليوناي ببعضه. لكنه أبعده كثيراً عن أن 
يصبح إيران غربية. سياسياء كانت هنالك العلاقة الغامضة بين اليونان والرومان. من ناحية المبدأء قد 
يكون الرومان أكملوا تلقيهم للثقافة اليونانية بتبئئ ا وا ا كانت عندهم الرغبة 
والوسيلة على الاستمرار في أن يكونوا مختلفين إثنياء ولأنهم وحدوا أنفسهم عند هوميروس متحدرين 
من طروادة فقد واصلوا تثقيفهم للفلسفة اليونانية إنما بثوب لاتيئ. وكانت النتيجة معن ما إعطاء 


7 وهكذا فالمعادل الإيراني للرومان هو المزدكيون: فالرومان يصورون المغامرة الي يقوم ما المرء حين يخبر عن حقائقه ليران في 


حين يتحدث المزدكيون عن المغامرة الى يقوم ها المرء في إخبار حقائقه لجماهيره. 


اليونانيين تكاملية سياسياً والرومان تكاملية ثقافياً داحل حضارة إمبريالية يونانية - رومانية. لكن هذه 
الحضارة الثنائية الوجه كانت تعن في الوقت ذاته توتراً ثنائي الوجه. فاليونانيون» رغم امتلاكهم 
لسندات تملك الثقافة» لم يستطيعوا أن يفقدوا بالكامل قط ريفيتهم السياسية؛ أما الرومان» فرغم 
سعادقهم بتطورهم من دولة المدينة إلى الإمبراطورية» لم يستطيعوا قط أن يحيوا بطريقة ينسون معها 
بالكامل ريفيتهم الثقافية. 

دينياًء كانت هنالك العلاقة الملتبسة بين «اليونانيين - الرومان» واليهود. لقد دعا العالم القدم إها 
شخصياً وتجربته الإله الحارس لشعب صغير وسيء الطالع إلى حد ما. العلاقة الناتجحة عن ذلك كانت 
محفوفة بالمشاكل بطريقتين. ففي الموضع الأول» كان معن الدعوة أن يهوه كان إا شخصياً؛ لكن 
جعل إله شخخصي مسؤولاً عن كون مفاهيمي هو أمر يتضمّن عا ىالأرجح كمية لا بأس بها من عدم 
الراحة عند كلا الجانبين. في الموضع الثاني» لقد وضع ماضي يهوه الاثئ حارج الحضارة الي تبنته 
لآق المسيتديوة :طعا حورا ا ك جرا الا ن إل ينهم عك الروماظ الذي ساففرا 
على إثنيتهم وغزوهم. لكن رغم تحريد يهوه من طابعه القومي» فقد أحضر معه سجلاً كتابياً تفصيليا 
لاض تومن تیر ا 

کدف ذلك ثقافة يونانية» حكومة رومانية وديانة يهودية. وحى في شكله البيزنطي» فقد 
ظل هذا التقليد محرّد ضم سطحي لعناصر من أصول مختلفة» والذي كانت مكوناته الثلاثة في توتر 
متبادل كامن. لقد ظهر إيطالوس التعيس الحظ» وهو راهب من القرن الحادي عشر وتلميذ لبسيلوس» 
كبربري لاتييٍ بالنسبة لآنا كومنيناء كفيلسوف متزندق علاىنحو حطر بالنسبة للكنيسة» وكشخص 
مضحك في «لباسه الحليلي» بالنسبة لحكماء الأنتيك في العام السفلي”". لقد كان البيزنطيون ورثة 
الهلينية» مع ذلك فبسبب احترامهم لديانتهم لم يغامروا في أن يدعوا أنفسهم ا 20 لم يكن 
فرحيل أو شيشرون يعنيان أي شيء هم» مع ذلك فبسبب احترامهم لدولتهم دعوا أنفسهم 


5 لو كانت المرقونية اتتصرت» لكانت حررت المسيحية من كابوس أسفارها المقدسة اليهودية؛ قارن ذلك مع الدور الثقافي لبوذية الزن في 
الصين. والوصية عند الزن القائلة أقتل البوذا حن تلتقيه تجحد صداها المسيحي في نصيحة لوثر بأنه يجب أن نضرب موسى حن الموت ونرجمه 
بحجارة كثيرة (من أجل هذه العقائد القاتلق أنظر:  K. K. 5. Ch’en, The Chinese Transformation of Buddhism,‏ 
Princetion, N.J. 1973, p. 11; P. D. L. Avis, “Moses and the Magistrate: a Study in the rise of Protestant‏ 
2 .م ,1975 The Journal of Ecclesiastical History‏ :ismاaعeا.‏ لكن بسبب حديث لوثر الذي على طاولة الطعام هذاء 
كان القرار المسيحي ضد مارقيون مبكراً وغير قابل للرد. 

M. Hussery, Church and Learning in the Byzantine Empire 867 - 1185, New York 1963, pp. 91, 19)‏ .ل 
3 ,94 

إن تغيّر الصيغة في القرن الأحير من التاريخ البيزنطي أعاد فقط نقل المشكلة: إذا كان المسيحيون البيزنطيون هيلينين» فالشيء 
المنطقي الوحيد بالنسبة لبليثون كان العودة إلى الوثنيةء أنظر: S. Runciman, The Last Byzantine Renaissance,‏ 
.Cambridge 1970, pp. 14 - 3‏ 


رومانا. والواقع أنهم لم يبالوا كثيراًمعدى عمل بيزنطة: فحين يكون المرء على قمة العالم» يستطيع 
أن قحل أن بكرن غ مورا لکن الاير كاك خفن ها هاما والذئ دكن روف اقل طيية أن 
تفعّله: فما جمعه التاريخ على نحو مهلهل» كان باستطاعته أن يفككه بالسهولة ذاتا تماماً. 


2 الحقل الوحيد الذي فرض فيه اللاتين وجودهم كان بالطبع القانون: قارن بين المشكلة من القرن الرابع حول الحافظة على اللاتينية 
الشرعية في الشرق ضمن حدود مع مشكلة إحيائها الي ترحع إلى القرن الحادي عشر. , (J. H. W. G. Liebesschuetz‏ 
Antioch: City and Imperial Administration in the Later Roman Empire, Oxford 1972, pp. 242 - 255;‏ 
.(Hussey, Church and Learning, Pp. 56‏ 


كاتف ا حر و العراق يما اک لقاليد كقاقة قد ةسعد ,الك ما من عليه امن هة 
التقاليد ظل على حاله خلال ألف عام من الحكم الأحبي لكل من الأخينيين» اليونانيين» الرومان» 
البارثيين» الساسانيين والذي سبق الغزوات العربية. بالمقابل فالمستوى المتدني للاندماج الثقائي الذي 
ميّر على نحو حاص الإمبراطوريتين « اليونانية - الرومانية» والبارئية ضمن عدم اختفاء أي من هذه 
التقاليد بالكامل. وف القرن الثالث بعد المسيح يمكن أن نحدها على قيد الحياة؛ لكن في القرن الثالث 
أيضاً كان التسامح الثقافي القدم سيصل إلى فايته. ولو كان العرب احتاروا تنفيذ غزواتهم في هذه 
المرحلة» لكانوا قد وحدوا ثقافة محلية وأحرى امبريالية تتعايشان الواحدة قرب الأحرى - كما كانت 
عليه الحال فعلاً في شمال إفريقيا؛ وعلى العكس من ذلكء فلو أنهم أجّلوا غزواتهم حن القرن العاشر 
لأمكن لنا أن نتخيل (مع أن الأمر ليس مرححا جدا) أنهم لن يجدوا شيئاً غير طبقة مثقفة محلية تعيد 
بإخلاص إنتاج الثقافة الإمبريالية - كما فعلوا في اسبانيا فعلاً. لكن با أنهم اختاروا أن يغزوا مصر 
ولال الخصيب في القرن السابع» فقد كان ما وحدوه فعلاً هو ثلاثة تركيبات متمايزة إلى درحة 
عالية» تطورت تحت حماية درع مسيحي في ردة فعل على ضغط العاصمة على الانحراف الثقاقي. 

إن قدرة الهلينية والثقافات المحلية على التعايش دون إزعاج تقريباً إنما كانت نتيجة الفصل اللي 
بع A a‏ وز الاين درام يدي تقاف" Ug‏ كني افيا 
للمفاهيم وأنصار للأسطورة. وبا أن اليونانيين كانوا يعملون إما بحقائق عالية ذات تخلل اجتماعي 
محدّد أو بحقائق قابلة للتخلل الاحتماعي لكن قيمتها الفكرية محددة» فالتوتر بين المعايير والاعتقادات 
a es e‏ كان "قد أ ال E a‏ 
الالتزام بعرض حقائقها الفائقة الخاصة على الجماهير» في حين لم يكن لديها من حهة أخرى ما يبرر 
سحبها من البرابرة الذين كانوا راغبين في اعتناق تلك الثقافة. ولو أن أولئك الذين قبعوا بعيدين م 
يُتابعوا وأولعك الذين جاءوا لم يُرْقَضْواء لاستطاع الأولون أن يُتركوا للعيش بسلام وفق أساليبهم 
البربرية في حين كان يمكن التوقع من الأخيرين أن يتنكروا لأساليبهم البربرية بالكامل. وهكذا ففي 
طول الحقبة وعرضها استنضبت الهلينية أعدداً ثابتة من البرابرة؛ لكن لأن الحلينية لم تكن متم في حعل 
القيم امحلية تتسلل من أحل اكتساب أحد الأشخاصء فإن بعضاً من هؤلاء الذين اعتنقوا ثقافتها إنما 
كانوا يخونون أصولهم الحلية. وهكذا فالامبراطورية الرومانية الي كانت تسير سياسياً ككونفدرالية 
لحكومات مدن تحت إشراف مفكك للإمبراطور الروماني»وفكريا ككونفدرالية مدارس فلسفية تحت 
إشراف مفكك للآهة المدينية» كانت مثل شبكة واسعة ترمي خيوطها الرفيعة على مجموعات متنافرة 


من البرابرة: الخيوط» أينما كان» كانت تمسك برحال لصقلهم بالثقافة المتناسقة للغاية ذاتا» لكن 
عيون الشبكة كانت» أينما كان»واسعة ما يكفي لحعل غالبية البرابرة ينجون ومعهم لغاتمء عقائدهم» 
وأعرافهم غير المهذبة. 

كان حقل الدين طبعاً استثناء في هذا الأنموذج العام للفصل بين الأمور اليونانية والأمور البربرية. 
وإذا كان البرابرة في هذا الصدد مخوّلين بامتلاك آراء لايعرفها اليونانيون» فلا يوجد ما يمنع تبادلاً 
توفيقياً أصيلاً؛ والتوفيقية الدينية طبعا هي إحدى السمات الأكثر لفتاً للنظر في الحضارة الهلينية. مع 
ذلك ققك اهرت الفجنرة الا اة رين اله اكه فا كان الو نارن رون مفاهيما كاك 
القرويون يرون معات 0441 أمّا الكهنة المحليون» الذين وقع على عاتقهم واحب حفظ الحقيقة: 
فقد افتقدوا الإرادة والأسلوب على حد سواء للسيطرة على التنوعات الاجتماعية والمغرافية 
لعقائده. 

كان للتطورات الي وضعت حداً لهذه الحالة في القرن الثالث وما بعد وجهان. ففي الموضع 
الأوّلء بدّلت الروح الحربية البنيان الإداري للإمبراطورية» حارمة الموظفين الكبار 
في العام اليوناني - الروماني من احتكارهم للسلطة السياسية والإستقامة الثقافية على حد سواء. 


سياسياء فقد ازم الین س ماد الرومان مع الغزو الروماني؛ لكن امبراطوراً يرتدي قناع المواطن 
الأول لم يستطع أن يكون شخصاً معادياً بالكامل لدولة المدينة» ولم تفسح الحكومات الحلية لدول المدن 
ابخال أمام حكم امبراطوري مباشر إلا تحت وطأة تأثير الغزوات البربرية. ومن تحت قناعه ظهر الآن 
أصحاب القامات العليا 171710605 في هيّة سيطرة 001711171115» وأفسحت دائرة بجلس الشيوخ 
5 ا الحصرية الحال أمام اموظفين 01/710165 البيروقراطيين الدخيلين. ومع الإزالة المنظمة 
للأرستقراطية التقليدية» حصل سكان الأقاليم على فرصهم لصنع مسالك معيشية مربحة ماليا كبيروقراطين 
سواء مركزياً أم حلياء بل حي كأباطرة» ومن غير المدهشء أن سكان الأقاليم استجابوا. وهكذا فقد أحرز 
البرابرة السابقون مشاركة في حكومة الإمبراطورية» في حين أحرزت الحكومة الامبراطورية بالمقابل 
تشعبات محلية. وعام 211 صار احميع مواطنين شكلياً لكنهم كانوا موال أساسياً في مسار القرون الي 
تلت.و سياسياً لم يكن هنالك مواطن ولا مولى» بل كان الإمبراطور كل شيء وفوق كل شيء. 

مز الناضية o‏ توه عل العضؤلية امنأ E‏ دياز ريه عدر قينا ليها عن قل 
الرومان. لكن دولة المدينة ظلت التجسيد العيئ لأسلوب الحياة اليوناي» وكما استطاع اليونانيون 


(1) قارن الاحتقار الذي يبديه مولفو ا مجموعة ا محرطوقية :1167711611111 0072115) المتهلينون للجماهير في حين يحتفظون في الوقت 
ذاته بكل احتقارهم لليونانيين. (P. Derchain in 2. Grimal et al., Hellenism and the Rise of Rome, L0nd0n‏ 
7 .م ,1968(. 


ندري اللا رر غل اا اة دول لكين هع امرك الال كلك اتمطاعرا ايها رر 
الثقافة بأكما مسألة أسلوب حياة يوناني حن جعل زوال دولة المدينة الفكر اليوناي متاحاً للحميع دون 
أدن لبس. لقد تلقى البرابرة الآن دروساً في القواعدء علم البيان أو القانون وذلك بأمل الحصول على 
وظيفة حكومية بطريقة أوتريبوس 2101118081115 أو درسوا الحكمة اليونانية كي يحرزوا آراء 
دينية بطريقة بورفيروس '780113313)؛ ومع فقدان الموظفين الكبار للسلطة وأسلوب الحياة على 
حد سواءء بدأت المصطلحات التوفيقية للتجارة بالتبدّل. ثقافياء لم يعد هنالك يونانيون ولا برابرة» بل 
تعلبي "كان كل شيع قوف كل يه 

في الموضع الثاني» فقد غيرت المسيحية البنيان المعرقي للإمبراطورية» حارمة الموظفين الكبار من 
احتكارهم للحقيقة. وكان الإله المسيحي قد ورث صفتين- مفتاحين من ماضيه الإث واللتين كانتا 
تميزانه عن الآلهة الأحرى ذات الشعبية في ذلك الزمن. فمن ناحية لم تسمح غيرته بالحدود المعرفية ولا 
الجاع والمبشروق 7 المشياحيوت اال كاو رود اماما اة ذاقنا اة و ماكر علي 
كل واف او طفع إن لمعي لتم ها من الاحتقار الطليئ للبرابرة والجهلة 41010011 
لكنهم ظلوا مع ذلك صيّادي بشر والذين لا ينوون ترك أصغر سمكة ترب منهم» وق سياق مسيحي 
صار رفض اليونانيين المتكبّر شأناً إحسانياً لمتطلبات الأنفس الأدن منهم شأناً. من ناحية أخرى فقد 
تطلب تماسك يهوه شكلاً من التعريف الإثئ؛ فبعدما ققد أسباطه ليصبح إله غير اليهود» مال بشكل 
غار یی أن شي را ع الى وضع فيها©. وقد أدى التقاء غيرته بالفلسفة اليونانية 
بالتاي إلى أرثوذكسية مبينة مفاهيميا مقروضة على عبدة الأقاتي :وغبذة القديسين على جد سواءة في 
حين ولد التقاء تماسكه بالإمبراطورية الرومانية منظمة إكليروسية أُمْكِن جعل هذه الأرثوذكسية عبرها 
فعالة اجتماعياً». ومعرفياً لم يكن هنالك فلاسفة ولا جهلةء فالمسيح كان الكل وف الكل . 


رغم أن التطوّر في إيران كان أقل شهرة على نحو مطلقء إلا أنه لم يكن مختلفاً. فكو نفدرالية الممالك 
المفككة الخ كانت قل جك الإمبراطوزية الباركية ايحت اهال فلك مر كرية تاسايق ق ن 
وصل التيار المحب للهلينية ثقافيا واللامبالي دينيا عند البارثيين إلى مايته مع استرداد الساسانيين لمبدأ زرادشي 


.O. Seeck, Die Briefe des Libanius Zeitlichgeorndnet, Leipzig 1906, s.n Eutropius V (3) 

Eunapius, Lives of the Philosophers, ed. and tr. E. H. Warmington and W. Wright, London 1968, (4) 
.pp. 3521 

(5) قارن عدم المبالاة باعتناق البرابرة حلف حدود الإمبراطورية للدين: (E. A. Thompson, “Christianity and the‏ 


Northern Barbarians” in A. Momigliano (ed.),The Conflict between Paganism and Christianity in the 
ومما يلفت النظر على نحو حاص أن محاولة تصدير الحقيقة المسيحية بتلك الطريقة‎ .)F 0th Century, Oxford, 1963, .م‎ 4 


ظهرت كمقولة حاطئة حي بالنسبة لأحد الآريين (69 .م ,3510). 
(6) قارن الدور المفتاحي للإمبراطور في تطور إجراءات القرار الخاص با بجلس. 
(7) قارن إلحاح أفرام السرياني بأن نير الإيمان هو ذاته بالنسبة للمتعلم والجاهل» الداهية والبسيط. (E. Beck, Die Theologie des‏ 


.(Ephraem in seimen Hymen uber den Glauben (=Studie Anselmiana,fasc, xxi, Rome 1949, .م‎ 64 


متكائل: غا أن أهررا هازدا هر إل الآزيين: ققد أطهر الساسائيوة اهماما غالا بشان'إبقاء الأرثوة كنية 
ضمن حدود الإمبراطوية الإيرانية؛ وما أنه في حيازة مَلكية مركزية» فقد أنشأوا منظمة مماثلة» ولو 
أولياء من أحل فرضه بالقوة. 

في كلا الإمبراطوريتين كانت الزيادة في الدمج تعن الزيادة في التضامن - حروب كراسوس 
وأوردس أفسحت الجال لحملات هرقل وكسرى الثاني العنيفة؛ وقي كلا الإمبراطوريتين كانت الزيادة 
في الدمج تعب الزيادة في التوتر بين الأجزاء المكونة لكل إمبراطورية - فالريفية الحلية الحادئة البال 
أفسحت المحال للتحوّل الدييئ والأبحدية اليونانية - الرومانية في الغرب» وللهربادات التبشريين في 
القررق © ولو أن كل القروييق الخلنين كار رة اصن لكان افر درن شك عتدودا :اعبار 
الحضارة في شكلها اليوناني أو الرومان الحتوم» لم يكن خيارا صعباً بالنسبة لسكان قاريا أو للسلت. 
بالمقابل فإن الرفض القبائلي للحضارة من قبل البلميين أو بربر همال افريقيا لم يشكل مشكلة كبيرة. 
لكن بالنسبة إلى السكان امحليين في الشرق الأدن فالثقافة اليونانية - الرومانية لم تكن الشكل الحتوم 
أو الأكثر مرغوبية فعلا والذي باستطاعة الحضارة تقديم ذاتما على الأرض من خلاله؛ وإذا كان 
التسامح الثقافي مكنهم من الحفاظ على هويتهم الذاتية» فقد أجبرهم التعجرف الثقائي الآن على 
تأكيدها على نحو فاعل في وجه ثقافة العاصمة» أو على إعادة تأكيدها ضمنها. وتحديدا لأن المسيحية 
كانت في الوقت ذاته الحقيقة الفائقة لثقافة العاصمة والحقيقة الوحيدة الى دانت يما هذه الثقافة للبرابرة 
فقد أعطتهم الفرصة لضرب اليونان في الدين مثلما ضرم اليونان في الفلسفة. والآلهة الإثنية الي 
أمكن أن يقر ها بفضل الوحدة الأحلاقية لبيزنطة وإيران أمكن أيضا لما ذاتها أن ثدحل في رصيدها 
الإنشقاق الديي لمصر وسوريا والعراق. 

قبل عام 525 ق.م. كانت الحوية العيرية افاج دوا للغاية لكل من الجغرافياء الإثنية» 
اللغة»شكل الحكم» والدين» فالعناصر المختلفة تعرّف كلها تحديداً الكيان ذاته. فالحغرافيا (أو النيل) 
كانت هبة الإله وقد حالت لألوف السنين دون انقسام مصر رغم توالي أشكال الحكم عليها 
كمرزبانية فارسية» مملكة بلطيمية» إقليم رومان» وأبرشية مسيحية؛ في حين أعغفيت العناصر الباقية من 
تآكل كامل في الحقبة البلطمية بفضل ظرفين رئيسين. 

في الموضع الأول» فقد كان لدى مصرء بعكس سوريا وبابل» ديلم في مملكة النوبة التابعة ها 
والذي ضم المعيار الصحيح للتصلب السياسي والإتكالية الثقافية وذلك من أحل القيام بدور اللحدد 
للملكية الفرعونية إذا ما ذهب الفراعنة ذات يوم: لقد انشق الطيبيون تحت حكم الملوك النوبيين من 
عام 206 إلى عام 5ق زوق اها وتان هو الذي حرّض على الثورة الطيبية عام 


P. Brown, “Christianity and Local Culture in Late Roman Africa”, Journal of Roman Studies :iرlق‎ (8) 
.1968, .م‎ 0 

M. L. Chaumont, “Recherches sur le clergé zoroastrien: le hérbad”, Revue de l'histoire des religions (9) 
. 1960, pp. 71 - 76 

. P. Lacou, “Un graffito égyptien d’ Abydos écrit en Lettres greques”, Etudes de papyrologie 1934 (10) 


١! 5‏ وزاية حال توالت ظط كوا تنما لكراهيه مرن التقليدية لملوك الشمال حي عام 
8 ق.م. وني غهاية المطاف كان على البطالمة أن يصبحوا هم أنفسهم بحددين» خاصة بعدما 
واحهوا إمكانية تحديد وطين من الجنوب وضم رومان من الشمال: صار ملوك البطالمة فراعنة بألقاب 
وحفلات تنصيب وعاصمة مصرية كاملة» واستعيدت أملاك الكهنة وامتيازاقه63. ولو أن الغزو 
الروماني لم يحصلء لواجه البطالمة حطر أن تمتصهم الدولة المصرية. 

في الموضع الثاني فإن اليونانيين» رغم عددهم القوي في الإسكندرية» كانوا خارجها شبه مشتتين 
في البلد. «الإسكندرية في مصر» كانت بالطبع مدينة غير مصرية بالكامل» أما الاسكندرانيون» فرغم 

14). E e 

الوجود الحتوم لعناصر مصرية بينهم» فقد ظلوا يعتبرون غير مصريين حن في الحقبة المسيحية” + لکن 
البطالمة أسّسوا بعكس السلاحقة بضع مدن يونانية» واستقرت الغالبية الساحقة في قرى وحواضر 
ال مسي ونان اص و ی رغم الحظر المفروض على الزواج المتبادل. ولو أن 
الرومان لم يغزوا مصرء لما استطاع اليونان بحنب أن تمتصهم الإثنية المصرية. 

يمكن القول إذا إن روما أنقذت اليونانيين. وكان هذا يعن خسارة الحكم الفرعون الى لا 
تعوض: فمن جهة استبدل الملوك البطالمة المتعاقبين ورحال دينهم المخصيين اليونانيين - المصريين 
بإمبراطور روماني وفريقه اليوناني - الروماني12)؛ ومن جهة أخرى أستّبدلت القوات اليونانية - 
المصرية بحيش رومان متمركز حارج مصر وبنخبة تحارية حديدة ذات أصول إثنية مختلطة وثقافة 
للسلطة والفروة» بل أيضا للأمل: فقد ظل باستطاعتهم التمرد في ظل حكم ماركوس 
وزليوين 177 لكن فى قاية الطقة الروماتية ار يكن باستطاعتيم سوق أن يندرا ضر الد 
ذلك يعي أيضًا حسارة الثقافة الفرعونية الي لا تعوض: القواميس الميروغليفية في القرن الأول بعد 


2. Jougut, “Le roi Hurgonaphor et les 1670165 de la Thébaide”, in Mélanges O. Navarre.., d1) 
.Toulouse 1935, pp. 265 - 273 

C. Préaux, “Esquisse dune histoire des révolutions égyptiennes sous les Lagides”, Chronique (12) 
. dQ Egypte 6 

W. Tarn and G. T. Griffith, Hellenistic Civilisation, London 1966, pp. 205f. (13) 

R. MacMullen, “Nationalism in Roman Egypt”, Aegyptus 1964, pp. 183f; Palladius, The Paradise (14) 
. Garden of the Holy Fathers, tr. E. A. W. Budge, London 1907, vol. i, pp. 114, 134, 135 

A. 8. M, Jones, The Cities of the Eastern Roman Provinces, Oxford 1971, pp. 295ff; H. I. Bell, )15( 
. “Hellenic Culture in Egypt”, Journal of Egyptian Archaeology 1922, pp. 1461 

(16) من أجل إدارة مصر الرومانية أنظر: ]3141 .م7 Jones, Cifies,‏ . 

. M. Rostovtzeff, Rome, London 1960, .م‎ 225 (17) 

gypten, Leipzig and Berlin 1905 - 8, vol. i, pp. JW. Otto, Priester und Templ im hellenistischen (18) 
. 5511, 403ff 

. J. G. Milne, A History of Egypt under Roman Role, London 1924, p. 52 (19) 

Asclepius, chapters 24f, in A. D. Nock and A. J. Festugière (ed. and tr.), Corpus Hermeticum, (20) 
. Paris 1945 - 54, vol. ii, pp. 326 - 9 


المسيح تعلن مبكراً زوال اللغة في الثالك217, في حين أن تاريخ التقليد الصري كما هو يُعكس في 
السلسلة الكهنوتية المتعاقبة من بتوسيريس ومانثوء حيرمون وبطليموس المنديء وصولا إلى الكتّاب 
الهرمسيين» هو تاريخ ذوبان متواصل. مع ذلك فقد كان أمراً حاسماً أن يحافظ الكهنة على 
استمراريتهم: ولو كان الحكم الوط 0-0 لمدة كافية في شكله البلطيمي بحيث يترك خلفة صورة 
38 قوية» لكانوا قادرين على إبقائه على قيد الحياة. ريما لم يكونوا قادرين على أن 
Ce‏ لدي عاق لاقل با باكر عقر على نحو مشابه فقد كان 
أمراً حاسماً أيضاً أن الرومان لم يؤسسوا مدنا وم يستعمروا الريف”؛ ولو أن الإثنية الوطنية تواصلت 
عا ل ا على الريف. قلا يكون الصمريوة ا 
فيا لكنهم بعكس السوريين؛ عرفوا علىالأقل من هم يكونون. بكلمات أخحرى» اختفت الحضارة 
07 لكن الحوية ظلت: لم يعد ممكناً استرداد الكيمه» لكن ما يزال باستطاعة البقية أن تسترد مصر 
المقدسة. 
مع ذلك فإن استرداداً كهذا لم يصبح مإ ملحا وممكناً إلا بعد أن شت المسيحية العلاقة المفككة بين 
مصرء الإسكندرية في مصرء والإمبراطورية ارقا الي كانت كلتاهما جزءاً منها: ملحا لأن مصر 
وحدت نفسها وقد أمسكت يا البئ العقائدية والمنظماتية الصارمة للكنيسة الملينيةء وقي حين 
استطاعت الاسكندرية اليونانية الحفاظ على هويتها وتفوقها الفكري ضمن هذه البتى» كان الريف 
الصرئ واا بانتضاض بحرد؛ ونما لأن الب العقائدية والمنظماتية ذاتها الى أنُسكت كا مصر 
لأحل العالم اليوناني الرومان أُمْكِن استخدامها أيضاً للإفصاح عن هوية مصرية ضمنه. 
لذلك كان أول آثار المسيحية إبطال مفعول التوتر السياسي بين الإسكندرية والإمبراطورية 
اا بيدما: رداک ی ار کا جد اکرو قان ون مير والعالم. اران > الرؤمان 
ككل؛ لكن ردات الفعل المصرية الأولى كانت متميزة وغير فاعلة في آن. فمن ناحية وصل التروع 
المصري إلى التباهي بشهدائهم الوطنيين تي مواجهة العام الخارحي إلى درحجة التأزم وذلك مع 
الانشقاق الملاطيوسي ak‏ وتشكيل كنيسة الشهداء المسيطر عليها قبطيا والمناصرة لمصر 
العلياء لكن المحكوم عليه بالفشل في ناية الأمر(”©. ومن ناحية أحرى فقد قاد البحث الوط عن 
منافذ للهروب من الشبكة اليونانية - الرومانية بالمصريين إلى إسقاط الحضارة بالكامل» رافضين الثقافة 
E a‏ كا واوا ند حول جو GE.‏ لكف اولاق 


E. Iversen, “Fragments of Hieroglyphic Dictionary”, Historisk- filologiske Skrifter Kongelige (21) 
Danske Videnskabernes Selskab 1958; P. Scott - Moncrieff, Paganism and Christianity in Egypt, 
. Cambridge 1913, p. 23 

kosy, “Prophecies of Ram Gods”, Acta Orientalia Academiae Scientiarum Hungaricae JL. K (22) 
.1966; MacMullen “Nationalism in Roman Egypf’, pp. 184f 

(23) أنتينوبوليس هي الاستثناء الوحيد )311 .ض .(Jones, Cifies,‏ 

Acts of the Pagan Martyrs (ed. H. A. لا يوحد دليل على العدائية الإسكندرانية بعد كتاب أعمال الشهداء الوثنيين.‎ )24( 
A. 82. M. Jones, “Were Ancient Heresies National or Social قارن:‎ +(Musurillo, Oxford 5 
. Movements in Disguise?”, Journal of Theological Studies 1959, pp. 286f 

W. H. C. Frend, Martyrdom and Persecution in Early Chrch, Oxford 1965, pp. S39ff; R. ر25‎ 
MacMullen, “Provincial Languages in the Roman Empire”, American Journal of Philology 1966, pp. 
. 106; H. I. Bell, Jews and Christians in Egypt, Oxford 1924, Chapter 2 

. Brown, The World of Late Antiqity, pp. 96ff (26) 


الإسكندرية ورعا قرأها أوريجانس في أسفاره المقدسة» لكن القديس أنطونيوس رفض اكتس اب۶ 
يات قل انكل ذلك فا سكف ر افر وها امعبععر ا هرام اهاري لكن اساك را 
كلاً من المآوي الي صنعها الإنسان والأطعمة الي صنعها الإنسان وذلك باعتبارها جزعاً من العام 
لملوّث الذي كانوا يحاولون نسيانه(2©. وبتشخيصهم لاستيائهم من الحضارة على أا إحدى نتائج 
سقوط آدم في المعصية وخحروجه من الحنة» فقد حاولوا استرداد بربرية آدم البريئة: فكما أغوت إحدى 
عاهرات المعبد انكيدو كي يدخل في الحضارة»كذلك أغوت خطيبة للمسيح أحد المصريين كي 
يغادرها «كرحل عجوز عار والذي كان يأكل مع الوخواطض 85 مع ذلك فقد كان ثمة مستقبل 
لردة الفعل الثانية هذه. 

كان تطور الرهبنة هو التغيّر الحاسم. فها نحن بحد القديس أنطونيوس يجمع أتباعه ضمن جماعات 
شبه رهبانية؛ ومع باحوميوس فسحت المغاور الطريق أمام مستوطنات رهبانية أكثر اتساعاء مثلما 
أفسح النساك الطريق أمام ألوف الترلاء» والاستقلالية المنعزلة أمام قواعد وقوانين لرؤساء أديرة 
أصحاب قوة متزايدة» ومع حلول القرن الخامس دانت كل مصر تقريبا بآرائها إلى الأمثولية 
الرهبانية2©. وإذا ظل النسّاك يمسكون بالفخار الشكلان للمكان» فأمثولتهم الزهدية أهمت الآن 
بالبراعة النسكية؛ وهكذا فقد تم تبريد همة العزلة» الإفراط في الحماسة في الصلاة وقي إماتة الجسد 
وطلب الشهادة وذلك لصالح الحياة المشتركة» الإطاعة» وقبل كل شيء العمل”. إذاء فكل 
الرهبان» سواء أكانوا أعضاء في الأديرة الباحومية أو في المستعمرات شبه النسكية» كانوا يعملون 
لإعالة أنفسهم الال ا یک کک کاک کار ی وا کمک ال 
بالحدائق» الحقول» الغابات والبساتين وذلك لتشجيع المزارعين المسيحيين الذين آمنوا أن «الصحراء 
كانت قادزة غل أن تغل قواكة لأولتك الذين يومر نبا :وا كانت صحراء عضر قد بت 
كنيسة الأمم) فإن كنيسة الأمم بالمقابل بتت مصر المقدّسة في الصحراء. مع هذا التطوّر احتفى 


(27) وهو عالم نحو وثين وأحد كهنة الإله توت والذي حارب المسيحيين في الإسكندرية« أنظر: .5.7 Seeck, Briefe,‏ 
Ammonius II‏ . 

(28) من أجل القديس أنطونيوس كتلميذ في إحدى المدارس» أنظر: ,39/1 .701 S. Athanasius, “Vita 5. Antonii”, in PG,‏ 
1 01 . من أحل مساواته في الزمن اللاحق بين الوثنية والفلسفة اليونانية» أنظر المحامش 60 من هذا الفصل. 

. Palladius, Paradise, vol. i, .م‎ 181 (29) 

E rt E ERA O e عل‎ ESE o نا بظهره‎ O) 
.(Palladius, Paradise, vo1. i, خاضعين لعثرات الشيطان. (200 .ص‎ 

A. F. قارن:‎ . D. Chitty, The Desert City, Oxford 1966, .م‎ 4; Palladius, Paradise, vol. i, pp. 236ff; (31) 
Shore, “Christian and Coptic Egypt”, in J. R. Harris (ed.), The Legacy of Egypt, Oxford 1971, pp. 
. 402f 

Shore, “Christan and Coptic Egypt”, pp. 405, 408; F. R. Farag, Sociological and Moral Studies in (32) 


the Field of Coptic Monasticism, Leyden 1964, pp. 11-35; P. van Cauwenbergh, Etudes sur les 
moines d’ Egypt dapuis le Concil de Chalcedone(451), jusqu’û l'invasion arabe (640), Paris 1914, 


. pp. 159, 172 
. Palladius, Paradise, vol. i, pp. 291 - 3, 301 - 4; Chitty, The Desert a City, pp. 20ff (33) 
. Palladius Paradise, vol. i, pp. 169, 175, 326, 334, 356, etc (34) 
. Ibid., vol. i, pp. 371 (35) 
قارن: 344 .م ,701.3 ,1514 . «وكلمة الي حول الكنيسة بين الشعوب غير اليهودية أنحزت وأكملت أيضاً عبر صحراء مصرء لأن‎ )36( 


أبناء الله كانوا أكثر عدداً هناك من الذين في الأرض الي استوطنها الناس واحتلوها». 


على نحو متميّر الخط الحاد الذي يفصل بين القداسة والعالم: كان الراهب قادرا بالطبع على تكريس 
حياته كلها لله» لكن العامل الذي ينشط في العام قد يعادل الرهب في القداسة أو حن يتفوق 
عليه7©؛ والجميع كانوا يعملون بطرق مختلفة للأمثولة ذاتهاء لكن الأديرة كانت تمثل» إذا صح القول» 
الكيبو تزع . ٍ 

نتيجة لذلك أضحت مصر تتلك عنصرين متمايزين ومتنافسين كمونيا: فمن حهة لدينا 
الإسكندرية» مقر البطريرك الذي كان يحكم أبرشيته المكتنزة بكل المصادر المنظماتية والفكرية للكنيسة 
البزيوزة انوي ا رن لديا اله اق الها الذرى كبوا ا هة كان يكل الاد 
الشعورية للفلاحية المصرية. أما ما يمكن لهذا التنافس فعله لو أنه دحل في التاريخ المفتوح فذلك ما لا 
يُروى لأنه قمع من قبل مصالح متبدّلة. فدون دعم الإسكندرية؛ لم يكن باستطاعة الرهبان إحراز ميثة: 
بغض النظر عن فرضهاء تفصح عن هويتهم الإقليمية الحلية الخاصة: ذلك هو الدرس الذي كان على 
الرهبان أخذه من الفشل الملاطيوسي. لكن بالمقابل» دون دعم الرهبان»لم يكن باستطاعة 
الإسكندرية السيطرة على الأبرشية» بغض النظر عن فرض مفاهيمها الخاصة على العام اليوناني - 
الروماني: ذلك هو الدرس الذي أحذه أثناسيوس من التهديد الملاطيوسي9©. وهكذا كان هنالك 
تحالف: فالبطاركة تلقوا دعماً رهبانياً في محاولاتهم لتأكيد الصدارة الفكرية الإسكندرانية» والرهبان 
تلقوا دعماً من البطاركة في محاولاتهم لإيجاد لمان مصري!: لقد دافع ديوسقورس عن عقيدة 
كيرلس المونوفيزية مع حيش من الرهبان السيئي السلوك في مجمع اللصوص في أفسس عام 449“ 
وبالمقابل أضحى البطريرك المونوفيزي القائد الفرعون للأقباط. 


هذا الحلف للمقدّس» أو غير المقدّس» بين البطريركية اليونانية والفلاحية المصرية هو الذي صنع 
الكنيسة القبطية» والذي تخرج منه سماتما الثلاث الرئيسة. ففي الموضع الأول إن القوام الاجتماعي 


(37) 333 .2 ,701.1 .1514 . قارن قصة باسيوس واشعياء الصدر السابق» المحلد الأول» صص 108 وما بعد» والرهبان الذين 
يجدون أناسا أكثر تقوى منهم بين الخياطين أو الرعاة من بعض القرى» امصدر السابق» ا مجلد الثاي» صص 149 - 151. 

E. R. Hardy, Christian Egypt, Church and من أجل الأبرشية والولاية المباشرة للبطريرك على أساقفته قارن:‎ )38( 
/ . People, New York 1952, .مم‎ 1081 

(39) كان ملاطيوس أسقف ليكوبوليس في مصر العلياء وليس بطري ركا للإسكندرية؛ من أجل دعمه الرهبان» أنظر: 76105 ,8611 
.and Christians, pp.. 38ff; Frend, Martyrdom, p. 0‏ 

)40( 541 .م Marryrdom,‏ ,endا۴؛‏ يمر إلى التحالف على نحو دقيق بالظهور المزعوم لشنودة مع كيرلس في أفسس عام 431 
)413 .م .(Shore,” Christian and Coptic Egypt”,‏ 

. W. 11. C. Frend, The Rise of Monophysite Movement, Cambridge 1972 (41) 

. K. J. von Hefele, Histoire de Conciles, tr. H. Leclercq, Paris 1907-52, vol. ii, part one, pp. 584ff (42) 

)43( 42 .م ,1916 E. L. Woodward, (Christianity and Nationalism in the Later Roman Empire, London‏ . عادة ما 
يكون الاسم المستعار الفرعون الذي يطلق على بطاركة الإسكندرية بذيقاً بالطبع؛ قارن التهمة القائلة إن ديوسقورس اعتقد بأنه هو وليس 
غيره الذي كان الحاكم الفعلي لحصر. (112 .م ,٤ر8‏ 01171541677 ,ا1:ة1ة)؛ لكن الذي كان طاغية بالنسبة للهراطقة كان بطلا بالنسبة 
للأرثوفكس. 


للكنيسة القبطية هو البساطة الريفية وليس النخبوية المدنية. لقد كان في مصرء بالطبع» طبقة 
أرستقراطية بفضل الإصلاحات الإدارية العائدة إلى القرن الثالث. هذه الإصلاحات» مع أنما احتوت 
هنا مثل أي مكان آخر انتقالاً للسلطة» فقن ت ا عام ا ی و فبما أن مصر 
كاكت داتعا إفليما عر کيا إلى درحة عالية» فالانتقال لم يكن من النحبة المدنية إلى البيروقراطيين 
الريفيين» بل من البيروقراطيين اليونانيين إلى نخبة ريفية”“. يذه الطريقة فالنخبة الهلينية في الحواضر 
والقرى» وال رأت روما أن من مصلحتها حمايتها» كانت عه للك انام خارج الإسكندرية مع 
حلول القرن الخامس7© بحيث تطورت لتصبح طبقة من أقطاب محليين والذين امتلكوا كلهم تقريبا 
الريف برمّته وسيطروا عليه مع حلول القرن لسا 46 لكن رغم تمازج المصريين» فهذه الطبقة 
الأزمتقراظية امار جة نبا اليونانية ثقافيا لم تستطع أن تزعم تمثيل مصر المقدسة؛ وهكذاء بعكس 
آشورياء فالفلاحون» وليس هذه الطبقة الأرستقراطية» هم الذين شكلوا الكتينتة اغا لک المقائل» 
فرغم ثقافتهم اليونانية» فالأرض الي كانوا يسيطرون عليها كرّستها الكنيسة القبطية؛ وهكذاء بعكس 
سورياء م يُرْقَضوا للحال والتو. والاختيار الصعب بين شجب مونوفيزي للسلطة واحتفاظ ملكاني جا 
ل يكن جھولا بالطيع ن مص لكنه لم يكن اختياراً شائعاً جدا. وهكذا فثروة الأبيونيين 
pions‏ 45 وسلطتهم الكبيرتان لم تحعلا منهم بأية حال يونانيين أخلاقياً: فقد بجحواء بعدما 
صنفوا أنفسهم كأبناء بلد مصريين وبعدما 0 مكانة عالية محلياً ومركزياًء في الاحتفاظ بعقيدقم 
المونوفيزية قبالة الإمبراطور رغم الضخقى اذ » وقي استرداد مكانتهم الدنيوية قبالة الأقباط عن 
طريق الأعمال الخيرية والدعم ال ل ا نا «ثمار تحار من 
أحل الصالحين»؛ وهذا الشعار كان أحد الشعارات الي كرّس هاء ليس فقط الأبيونيون» بل بشكل 


. Jones, 01165, pp. 32 ff (44) 

. Hardy, Christian Egypt, pp. 110, 122 (45) 

. Id., The Large Estates of Byzantine Egypt, New York 1931 (46) 

(47) قارن النبلاء والضباط الذين شكلوا أتباع بروتيروس الملكان 155 .))۴rend, Monophysite Movemeڕ1, p.‏ وذلك مقابل 
الآمون الذي تخلى عن ثروته في نيتريا في الأزمنة الغابرة 377 .م ,1 .۷01 ,2470415 ,211201105)). لكن أمون ينتمي طبعاً إلى 
حقبة قبل أن تضعف النسكية المونوفيزية الفرق بين القداسة والعالم. 

(48) من أجل هذه العائل« أنظر: 2 Large Estates, chapter‏ ,Hardy؛‏ من أحل أملاكهم ف أ و کسیرغوس» سيتويوليسن» 
آرسينويس» الخ» سجوفم الخاصة» خدماقم البريدية» اسطبلاتهم المخصصة لسباقات الخيل» مصارفهم» جامعي ضرائبهم, حَجَاهُم 
موظفيهم, الخ أنظر:  ibid., index, s.v. “Apion estate”; H. I. Bell, Egypt from Alexander the Great to the‏ 
Arab Conquest, Oxford 1948, pp. 122f.‏ . 

(49) لقد أهدى سوريوس كتاباً إلى ابيون (122 .ص ,اEgyp »)Hardy, Christian‏ لكن أبيون اعتنق المذهب الخلقيدون عام 
58 وعام 533 كان ابنه ستراتجيوس ما يزال خلقيدونياً (لصدر السابتى» ص 134)؛ مع ذلك فمع حلول العام 616 نحدهم 
مونوفيزيين ثانية» حين لعب ستراتحيوس الثالث دوراً بارزاً في المفاوضات الي ادت إلى الصلح بين البطاركة السوريين والمصريين 
(الصدر السابق» ص158). تتزامن خلقيدونيتهم مع وصول تراكم مواقعهم ا مركزية إلى ذروته. .0 (ibid., Large Estafes,‏ 
(36. 

. Hardy, Large Estates, pp. 140-4 (50) 

. Palladius, Paradise, vol. I, p.361 (51) 


عام المصريون أصحابا الأطيان» مكانتهم الدينية2©. وإذا كانت الطبقة الأرستقراطية الي أقرّت مصر 
بشرعيتها باعتبارها الطبقة الأرستقراطية الخاصة با غير فرعونية» فرعا أنهما زعمت في أحد الأوقات أها 
في الموضع الثاني» فإن القوام العاطفي للكنيسة القبطية هو الشوفينية الإثنية واللغوية: إن شرف 
مصر الذي حرّض بحسب الرواية القبطية على غزو قمبيز” يعاود الظهور في شكل التضامن الإنن 
راف ومر و جد اطا مرل لاط الفعان لغري لم قاطي مارد 
الغاؤافتك ارما © رغد مر مداه اوجن المطويو مرف قود اهل السماف 
ومصرء هذه الأرض الأقدس» بعد أن تترمل من آلمتهاء سوف تموت - تلك هي الترنيمة الجنائزية 
للكاهن الوثيٰ؛ «إفرحي وابتهجي يا مصر» مع 
كل نانك و كر ره سيان إليك عن اماف ولك هر راب الكقيسة ال 
في الموضع الثالث» فإن القوام الفكري للكنيسة القبطية لم يكن فلسفة اسكندرانية بل حلافة 
فلاحية: كان كيرلس آخر لاهو هام» وكان يوحنا فيلوبونوس الفيلسوف الأخيرء أمّا ما بقي من 
الأدب القبطي فهو بليد ثقافيا بقدر ما هو نابض بالحياة شعوريا. إن انعزال مصر عن الاسكندرية 
والذي أكد استمراراً قوياً للهوية المصرية كان في الوقت ذاته عزلاً للارث المصري عن الفكر اليوناني 
والذي ادلم يؤمّن غير على استمرارية ضئيلة للحقيقة المصرية؛ كذلك فرغم استمرارية معينة في تاريخ 
السحر المصريء فإن مشاركة هذا الإرث قي ثقافة مصر القبطية كانت محددة ببضع مواضيع 


(52) قارن الإرث الضخم للكنيسة (167 .م ,ام Christian gy‏ ,Hardy)»؛‏ العلاقات الحارة بين الرعية و«الأمراء والموظفين» في 
أوكسير نخوس. (338 .ص ,1 .701 Paradise,‏ ,211201115)؛ وأمير طيبة الذي تعاطف مع الكنيسة القبطية في أيام يوستنيانوس 
(142 .م Christian Egypt,‏ ,Hardy)؛‏ ورعا كان طبعاً أحد الأبيونيين. 

)53( 64 .م ,1950 H. L. Jansen (ed. and tr.), The Coptic Story of Cambyses’ Invasion of Egypt, Oslo‏ . 
الحقيقة القائلة إن إحدى القرى الي تصور في إحدى سير القديسين الأقباط وال يشار الها خا بأفنا حرفت على يد قمبيز أنما 
توحي بأنه ظل يتمتع بسمعة قبيحة معينة في صفوف الشعب. .20 (O. von Lemm, “Kleine Koptische Studien”,‏ 
.(XViii, in Isvestiya Imperatorskoy Akademii Nauk 1900, p. 64‏ 


. Severus ibn al-Muqaffa’, History of the Patriarchs, in Patrologia Orientalis, vol. i, .م‎ 498 (54) 

. Ziadeh, “L’ Apocalypse de Samuel, pp. 379 = 395 (55) 

(56) لقد أضحت مصر مقر الإله» الملائكة»وقديسي العالم برمّته» وسوف لن يكون ثمة مثيل ها حن فاية الزمن. Fleisch (ed.‏ .8( 
and tr.), “Une homélie copte de Théophile d’ Alexandrie”, Revue de Lorient chrétien 1935f, pp. 383‏ 
2 =)؛ إن معظم القديسين كانوا إما مصريين أوأن مصر جذبتهم إليهاء ومن هؤلاء ابراهيم» يعقوب» يوسف» موسىء إرمياء 
يوحنا المعمدان والقديس أنطونيوس؛ لأنه أين تشرق الشمس إن لم يكن في مصر وأين سنجد المحد إن لم يكن في بلدنا؟ .6) 
Garitte, “Panégyrique de Saint Antoine par Jean, évêque d’ Hermopolis”, Orientalia Christiana‏ 
.(Periodica 1943, pp. 119 - 21‏ 

. Asclepius, chapter 24, in Nock and Festugère, Corpus Hermeticun, p. 327 (57) 

(58) التسبيحة القبطية حول عيد دخول ربنا إلى أرض مصر« موجودة في:  O. E. A. Meinardus, In the Steps of Holy‏ 


. Family from Bethlehem to Upper Egypt, Cairo 1963, p. 15 


شج 5 ولو أن الاسكتدرية الشكرت على و أقل الا افك ةيبالز أو الو أن 
الكهنة الحلينيين كانوا ممثلين على نحو متعادل في كافة أرحاء الإقليم» أو لو أن الإقليم امتلك نخبة مدنية 
رفيعة الثقافة من أصل وطي» فلرعا قبلت مصر الوثنية بالفكر اليوناي باعتباره وطنياً في جانبه 
الأحلاقي؛ ع عن ذلك» رفضت مصر المسيحية الإرث الوثنٍ باعتباره يونانيا في جانبه 
الأحلاقي؟. لقد قدّمت مصر القبطية رجالاً عمليين من نط باحوميوس أو شنودة» لكنها لم تقدّم 
مفكرين» وإذا ما قارناها مع سوريا والعراق» فهي لم تكن تمتلك سوى تعليم رهباني ابتدائي. 

هذا لا يعبى أن مصر كانت ستنفصل عن الامبراطورية البيزنطية سواء سياسيا أم ثقافيا حي دون 
الات ار و ا طا اراو کا ا ا ا اللفنسة كنا أن 
المصريين أصروا على أن يبدأوا تاريخهم باضطهاد ديوقليتيانوس وليس باهتداء قسطنطين”!6©؛ لكن 
رون ةكرعمب eo‏ نس ال O‏ لا وناك eg‏ تحت زسا بن تابي 
في الصحراء فحسب ليست هي العناصر المكونة لحكم مستقل قابل للحياة؛ وسكان الكيبوتزات في 
الصحراء لم يعتريهم الوهم بشأن حاحتهم إلى امبراطور في القسطنطينية يمكنه أن يصدّ البرابرة. بالمقابل 
فالجلافة الريفية القبطية لم تكن قادرة على تقديم أسس لثقافة مستقلة قابلة للحياة. مع ذلك فالسمات 
الخاصة بالكنيسة القبطية قدّمت العناصر المكونة للاقليمية الفلاحية المتميزة على نحو بارز: مصِرٌ متميزة 
عن بقية العالم بقداستها الخاصة لكنها مرتبطة به مع ذلك بوصفها أمثولة للجنس البشري - بكلمات 
أحرى» مصرٌ وفق أنموذج قدّمه آخر الكهنة الوثنيين2 ؛ أو مصرٌ متميزة عن بقية العالم بإثنيتها 
الخاصة وطبقتها الأرستقراطية شبه الوطنية لكنها مرتبطة به مع ذلك كعضو في الإمبراطورية «اليونانية 
-الرؤعالية» ع کات ترق "معد آمو د یکن ى اة ا اا 

بعكس مصر» فقد اتسع العراق ليس لوية إقليمية واحدة» بل لهويتين» هما الآشورية والبابلية. لقد 
عانت الثقافتان على حد سواء» طبعاء من تدمير عنيف عند سقوطهما قبل الغزوات العربية بألف سنة: 


. W. Kosack, Die Legende im Koptischen, Bonn 1970, pp. 8015 (59) 

(60) مقابل النخبة الملينية ال كان باستطاعتها قراءة هوميروس» أناخارسيس» مناندير» وغيرهم في أعماق الجنوب في القرن السادس. 
(J. Maspero, “Un dernier poéte grec d’ Egypte: Dioscore fils d’ Apollês, Revue des études grecques‏ 
1,,») لدينا القديس أنطونيوس الذي كان يحتقر الوثنية باعتبارها مأحوذة عن الفلسفة اليونانية الي لم تحفز أحدا على الشهادة 
وتطرح أسئلة عوض الإجابة عليها (72 .ص ,101©711©111/( »)۴rend, Monophysite‏ احتقار شنودة للمفكرين اليونانيين (الصدر 
السابق) و كل ما هو يونا مرا Schenute von Atripe, Leipzig 1903, pp. 71ff‏ ,0101ماع.آ .[)). قارن أيضاً المساواة 
بين الوثنية والفسق الإسكندران في 199 .م ,1 .701 ,24700356 ,2211201115)): والشيطان الذي يلح على القسم باسم حوبيتر 
وهرقل (194 ,128 .مم .(ibid.,‏ 

(61) قارن برهان فيلوبونوس لمصلحة التيار الموتوفيزي بأن املك ليس صورة الإله وأن الحكومة تستند على الإرادة الحرة للمحكومين. 
.(Frend, Monophysite Movement, p. 59)‏ 

Asclepius, chapter 24, in Nock and Festugêère, Corpus Hermeticun, .م‎ 326; and Derchain in قارك:‎ )62( 
. Grimal, Hellenism and the Rise of Rome, p. 217 

(63) قارن هامش 54 ف11 


فكما حوّل نابوبالاسر والميديون آشوريا إلى «ركام وخرائب» عام 612 ق.م*؟» كذلك فقد دك 
أحشورش أسوار بابل» جرد مواطنيها من أملاكهم وحول لها إلى سبيكة ذهبية وذلك بعد ثورة 
2 ق.م؟. مع ذلك فقد بقيت المويتان على حد سواء الأولى تحت حماية درع مسيحي؛ 
والثانية تحت حماية درع وثئ. 

كان هذا التقسيم غير العادي للعمل بين المسيحية والوثنية نتيجة الأثر المحتلف للحكم الأجنبي 
على الإقليمين. فآشورء الي لم e‏ اشرو الخرافية ولا الأهمية الإستراتيجية الي لبابل» ت ركت 
واعنافا تعد عن قل الأ جين وال فين 4 ولان العالم الخارحي حكم عليها بالنسيان» فقد 
استطاعت أن تعيد تجميع ماضيها الحيد بنوع من الحدوء7©. وهكذا فحين عادت المنطقة إلى بؤرة 
التاريخ في ظل حكم البارثيين» فقد عادت 2 آشوري للذات» وليس اويا بغض النظر عن 
اليوناني؛ ال وده وأعيد بناء المدينة فق وغادت إلى الوجود دولة حلافة آشورية على 
هيئة مملكة أديابين التابعة؟. وضع الساسانيون حدا لاستقلال هذه المملكة 79 لكنهم لم يستبدلوا 
الحكام احليين بطبقة بيروقراطية فارسية: مع أن مكانتهم ألقِصت بحيث أصبحوا خدما مطيعين 
للشاهنشاه» وبالتالي استمرت موجودة طبقة أرستقراطية وطنية719 '. مع ذلك ففي هذا الصددء كان 


A. T. Olmstead, History of Assyria, London and New York 1923, .م‎ 640. (64) 

S. K. Eddy, The King is Dead: Studies in Near Eastern Resistance to Hellenism 334 - 31 B.C., (65) 
. Licoln, Neb. 1961, p. 102 

W. Andrae, Das wiedererstandene Assur, Leipzig 1938, p. 169; M. Meulean in Grimal, Hellenism (66) 
. and the Rise of Rome, pp. 272, 211 

(S. Smith, “Notes on the” Assyrian Tree”, Bulletin of the قارن الاستخدام المتواصل للأحماء الآشورية القديعة؛‎ )67( 
.(School of Oriental Studies 1926, p. 69 

. Andrae, Assur, pp. 171 ff (68) 

(69) لم تكن حياة هذه المملكة أقصر من حياة ملكة البارثيين بكثير. فهي تظهر للمرة الأواىكمملكة من عصر ما عام 44م» حين 
اعتنق الملك إيزاتيس 122065 الثاني اليهودية 18411 .مم ,1947 Kahle, The Cairo Geniza, London‏ .©))؛ ومع أن 
تارحان 1332 أدرجها لفترة قصيرة ضمن الامبراطورية تحت اسم إقليم آشور die der XPaulys Realencyclop‏ 
Altertumswissenschaft, ed. 0. Wissowa, Stutgart 1893 - s.v. “Adiabene‏ assischenاc)و‏ والملوك المتأحرون 
يظهرون في المصادر السريانية (105 ,1011 = 28 ,25 .0م +(Msiha-Zkha in Mingana, Sources syriaques,‏ أما 
المصادر العربية فتشير ضمناً إلى أنما مرت في فاية الأمر على يد أردشير ische und XJ. Marquart, Osteurop‏ 
0 .ص ,1903 Streifziige, Leipzig‏ ostasiatische)؛‏ قارن 
.(108 = 31.مم in Mingana, Sources syriaques,‏ Zkha-Msiha)؛‏ من أحل اموية الآشورية للمملكة» أنظر: 
“Doctrine of Addai” in W. Cureton (ed. and tr.), Ancient Syriac Documents, London and Edinburgh‏ 
6 - 15 .مم ,1964ء حيث بحد أن تلاميذ أداي يعودون إلى «موطنهم بلد الآشوريين» زمن نارساي ملك الآشوريين» قارن 
أيضاً: 34 = 34 .مم ,. ibid‏ . 

(70) أميرٌ ساساني حمل منذ ذلك الحين لقب ملك اديابين» وبالتالي أردشير الثاني قبل توليه العرش. (A. Christensen, L’ Iran‏ 
sous les Sassanides, Copenhagen 1944, pp. 102, 312)‏ . 

(71) في أيام شاهبور الأول حين كان الأمراء في كل مكان يُدْعَونَ ملوكاً كان هنالك بولار 210132 في إقليم دارسوس 


Auge, pp. £)‏ ,Hoffmann)؛‏ وټ زمن يوليانوس الجاحد كان ثمة سنحريب» ملك آثور» وهو كاهن بمحوسي اعتنق ابنه 
المسيحية Hoffmann,‏ = 401 .م (P. Bedjan (ed.), Acta Martyrum et Sanctorum, Paris 1890 - 7, vol. ii,‏ 


موقعهم في الدولة الفارسية غير مريح. ففي ظل حكم البارثيين راح الشاهنشاهات يطالبون بوحدة 
دينية ردًاً على الأهمية السياسية72)؛ أما في ظل حكم الساسانيين فقد فعلوا ذلك على نحو منظمء 
وفرضوا بالتالي حقيقة فارسية على الموية الآشورية. وطالما كان مستوى الإندماج متدنيا كن تغطية 
هذا التنافر .محاولات توفيقية؛ لكن ما أن وضع الساسانيون الطبقة الأرستقراطية الحلية في تماس 
أقوى مع البلاط الفارسي» حن أَغْلِقت عيون الشبكة“. وهكذا فقد عملت مَلكية فارسية من أحل 
إله إن في الشرق ما عمله إله إِنْن من أحل ثقافة يونانية في الغرب» تمسّك الآشوريون بنسبهم, لكنهم 
بعكس أقاليم الغرب لم يكن باستطاعتهم أن يتهرطقوا فحسب: فحن زرادشتية هرطوقية ظلت من 
ورای فاو کر عاج يقابل رر عبان ا لكام و 
ناحية أخرى» 56 مسيحية أرثوذكسية ظلت جرد يونانية بالتداعى» لذلك فمقابل الإغريق تبدو 
هرطقة ما وكأنها تفي بالغرض. وهكذاء بعد انعطاف عبر اليهودية» تبن الآشوريون المسيحية ووجدوا 
هرطقتهم في النسطورية © 

بابل» بالمقابل» دل تترك وشأها قط. وبمعزل عن دياسبوراتا اليهودية الضخمة» فقد تدفق إليها 


مهاحرون فرس في ظل حكم الأخينيي» يونانيون في ظل حكم السلوقيين» والمزيد من الفرس مع 
الساسانيين؛ والأحيرون بنوا عاصمتهم هناك وأضافوا في أحد الأوقات دفعة أحرى من الغرباء أيضاً 
وذلك على شكل أسرى حروب سوريين ويونانيين27©. ونتيجة لذلك تحلل شكل الدولة البابلي. 
والحقيقة أن شبح بابل راح يطارد 0 الأدن نحو قرنين من الزمن في هيئة مملكة مسين ع Mese"‏ 
اللا وال ضارت ازآئية رع لام رظي أن وها خا ك يران ولاك أنه كان فة مار 


+«(Ausziige, p. 7‏ أما مار قره داغي» وهو من سلالة ملكية عظيمة» إذ ينحدر من نمرود وسنحريب فقد احتل منصب مرزبان 
آشوريا للساسانيين حن اعتناقه المسيحية. ‏ 4701610 (J. 8. Abbeloos (ed. and tr.), “Acta Mar Kardaghi”,‏ 
.Bollandiana 1890, pp. 121‏ قارن أيضاً المامش 99 من هذا الفصل. 

(72) قارن ردة فعل النبلاء الفرس على تبديل إيزاتيس لدينه: فقد طلبوا من فولوغسس أميراً بارثياً لأن ملكهم نسخ عادات أجدادهم. 
.(Marquart, Streifziige, pp. 292 - 5)‏ 

(73) في بابل تمت المطابقة بين أهورا مازدا وبعل» ويفترض أن حيلاً مشايهة تم تبنيها في آشور. 

(74) لاحظ كيف دعا شهبور الثاني قره داغي السنحريي إلى البلاط الفارسي حى قبل تعيينه كمرزبان (Abbeloos, “Acta Mar‏ 
.Kardaghi”, pp. 13 - 15)‏ 

(75) إلا إذا صاروا مانويين طبع وذلك كما فعل الكثير منهم بالفعل؛ قlرن: bus, History of Asceticism in the (A. V‏ 
.)Syrian Orient )(=CSCO, Subsidia, vols. xiv, xvii), Louvain 1958 - 60, vol. I, PP. 158f‏ لکن عقيدة 
معادية حداً للمادة كان من غير المرحح أن تحتفظ بولاءات أناس مرتبطين يما حالما أصبحت المسيحية في متناول اليد. 

(76) كان من غير المرحح أن تنجح اليهودية» وهي ديانة إثنية أحرى» على المدى البعيد: لقد فر إيزاتيس وعائلته من الفرس» لكنهم انتهوا في 
القدس. من أجل انتشار المسيحية, أنظر: J. M. Fiey, Jalons pour une histoire de l’église en Iraq (=CSCO, Subsidia,‏ 
321 .مم ,1970 .vo1. xxxvi(, Louvain‏ من أجل الانفصال العقائدي والشرعي عن الغرب؛ أنظر: 11314 ibid., pp. 66ff,‏ . 

. Fiey, Jalons, pp. 55 - 56 (77) 

A. R. Bellinger, “Hyspaosines of Charax”, Yale Classical Studies 1942; Pauly - Wissowa, (78( 
. H. H. Schaeder, “Hasan al-Basri”, Der Islam 1923, pp. 4ff قارن:‎ . die, s.v., “Mesene”iRealencyclop 


في ظل حكم الساسانيين حمل أمراء البيت اللقب ميشانشاه (102 .م ,17071 .(Christensen,‏ 


آراميون آخرون في ظل حكم البارئيين77. لكن في الموضع الأول فقد بدت الموية البابلية لمسين 
ضعيفة"*» وفي الموضع الثاني فإن اخحتيار الساسانيين للعراق الأدن كمركز لإمبراطوريتهم لم يترك 
بحالاً أمام, وود أرستقراطية وطبيةء وي حين كان لدى الآشوريين ذكرى واضحة لماضيهم» لم يكن 
لذ الان 8135 قد يتوقع واحدنا أن تذوي الموية البابلية بالكامل» ولو أنها ظلت موجودة 
فذلك ليس لأنما تذكرت ذاتها في العزلة» بل لأنما تسامت بذاتما واكتسبت احتراماً عالمياً: فاليونانيون 
انحنوا مذعنين لعلم التنجيم البابلي واستعاروه دون أن يخفوا أصله الكلدان”*» ومن ثم فالكلدانيون 
استطاعوا أن يستعيروا الفلسفة اليونانية دون أن يفقدوا هويتهم. لقن لف تيان الوه التوكانية 
والبابلية مجموعة متنوعة من الديانات ذات العلاقة بالتنجيم وال استطاعت» بعكس الوثنية الأم» أن 
تحافظ على وثنيتها في وجه الحقائق الفائقة للزرادشتية» وال كانت» بعكس المسيحية» ممتلكة من قبل 
ماركة إثنية:الآشوري لم بمتلك غير هوية»والمسيحي لم بمتلك غير حقيقة» لكن الكلداني كان يمتلك 
هوية وحقيقة في آن. لذلك حافظ الوثنيون على تواحدهم في بلاد الكلدان. 


امتدّت المسيحية» بالطبع» إلى بابل؛ لكن في حين كانت في آشوريا طريقة لتكريس هوية إقليمية» فقد 
كانت في بابل طريقة لإزالة التكريس عن الهويتين. فبالنسبة لبيئة العراق الأدى الكوزموبوليتانية العالية, 
E e E YE e e E a‏ لوصول إل ULES‏ 
تسامت بالحقائق الكلدانية والفارسية عن طريق ضمها كأفكار أقل قيمة وذلك ضمن مخطط للأشياء أوسع 
وأكثر فخامة» أما المسيحية فقد فعلت الشيء ذاته عن طريق رفض الطرفين بوصفهما متماثلين. لم يفتقد 
مسيحيو العراق الأدن الهوية قط: كانوا يضمون الفرس» اليونانيين» العيلاميين» الآراميين» القطرية» العرب 


(79) قارن ملوك الحقبة البارثية الذين يظهرون عند ابن وحشية.  ber die.D. Chwolson,‏ عع berrest‏ 
altbabylonischen Literatur In arabischen‏ _كتنتتاعاءدتء 137 .م ,1859 St Petersburg‏ ,) والمسعودي 
(أبوالحسن علي بن ا حسين المسعودي» كناب مرو ج الذهب» تحرير وترجمة Meynard and A. J. 8. Pave de‏ عل A. C. Barbier‏ 
عالأع تمن .؛ باريس 1861 - ٠77‏ اجلد الثاني ص1 16). 

)80( ذلك ما تتضمنه قصة ايشوع داد عن نابو: (van den Eynde, Commentaire, I. Genèse (=CSCO, Scriptores‏ 
(7 = 6 .مم ,1955 ,1950 .Syri, 7015. Lxvii, Lxxv(, Louvain‏ لکن مسین لم تكن بابل افيا بل حارا فحسب» 
ومع أن الملوك وضعوا أيديهم على سلوقية وبابل لبرهة من الزمن» فحن البارثيين لم يستطيعوا السماح لهم نمطياً بالاحتفاظ جما 

(81) من الحانب الوثي فابن وحشية يفشل في تذكر أي ملوك بابليين أصليين» ويتذكر أولئك المدلسين كحكماء وعقلاء في الدرجة 
الأولى  berreste(Chwolson,‏ , 62557111 (؛ أما في الجانب الفارسي فالكافيون بميلون إلى توي المآثر السياسية للملوك 
الأصليين. H. Lewy, “The Babylonian‏ 9315 .مم ,1971 (A. Christensen, Les Kayanides, Copenhagen‏ 
pp. 29 - 33يBackground of Kay 1305 Legend”, Archiv Orientaln‏ ,1949 (. 

J. Bides, “Les écoles chaldéennes sous Alexandre et les Sélecuides”, Annuaire de 1 Institute de )82( 


. philologie er d'histoire orientales 1935 


وآحرين. ومثل الآشورين» كان باستطاعتهم أن يسمّوا أنفسهم سريانه وذلك مقابل الوثنيين؛ لكنهم 
لم يتشاركوا بين أنفسهم بأية هوية قط: الموية الوحيدة الى كان عليهم وراثتها كانت الكلدانية» وعندما 
غير الكلدان كيه رفض اة كمحونسى: وثقاهد كرراد ش79 اليرت الآشوريوق جعلكون سابقة 
أصيلة لاسمهم» لكن المسيحيين لم يدعوا كلدانيين إلا بطريقة استعمال الشيء في غير عله . 

كان هنالك بالتالي نسختان متمايزتان عن المسيحية في الكنيسة النسطورية: فمن ناحية كنيسة 
آشوريا امحلية» وهي تأكيد شوفيئ على هوية ريفية؛ ومن ناحية أخرى كنيسة فارس الحضرية واليّ 
كان مركزها في بابل» وهي تأكيد كوزموبوليتاني على حقيقة أمية. لكن إذا أُمْكِن مقارنة كنيسة 
آشوريا في هذا الصدد بالكنيسة المصرية» رفاوت کد عونا إل سح ا ققد ا ا 
مصر بإثنية ولغة مميزتين لما ضمن طبقتها الفلاحية» في حين كانت طبقتها الأرستقراطية تنتمي إلى 
العالم الهلي الأكثر اتساعاً؛ آشوريا بالمقابل امتلكت طبقة أرستقراطرية مميزة لهاء في حين شا ركت 
العام الآرامي الأكثر اتساعاً في إثنيتها ولغتها. وهكذا ففي حين كانت الشوفينية القبطية إثنية ولغوية: 
استدارت شوفينية آشوريا إلى ذكريات ماض بمحيد. في هذا السياق فإن اهتدائين جاءا في الوقت 
المناسب أفادا في تنقية الملوك الآشوريين من سوء سمعتهم حيال الكتاب المقدّس. الأول هو سرداناء ابن 
سنحريبء الملك الثاني والثلاثون لآشوريا بعد بيلوس وحاكم ثلث العام المأهول» والذي أذعن لرسالة 
يونان التوحيدية وشرّع صوم نينوى الذي أنقذ نينوى من الدمار©6 ؛ ويا أن الصوم أنقذ الآشوريين 
من غضب الرب في الماضي» فقد أعاد تشريعه سابريشو من كرخا دي بيت سلوخ لإنقاذهم من 
الوناء: كاد الفن سيو بن الثاني هو إعادة تحرير نسخة اعتناق إيزاتيس الثاني الذي من أديابين اليهودية 


(83) أو بكلمات أخرىء لم يكن ثمة ما يمكن لنا أن ندعوه جماعة المسيحيين البابليين: فقد صدف وأن صار العراق الأدى ببساطة 
مركز الرسالة المسيحية في الإمبراطورية الفارسية وخلف حدودها. قارن غياب العنصر الإثئي حين يقال إن أغاي هدى كل 
الآشوريين «والمناطق الي حول بابل» 34 = 34 .مم »))Cureton, Ancient Syriac Document,‏ وف إشارة الكندي إلى 
مسيحيي العراق الأدن باعتبارهم «مهجيٰ الدلتا الكلدانية» .مم ,1882 (W. Muir, The Apology of Alkindy, London‏ 
.236 

(84) من أجل المماثلة بين الأشياء الكلدانية وامحوسية» أنظر: and 1. Cumont, Les mages 1611411565, Paris‏ 81065 .ل 
34 .مم ,701.1 ,1938. من أجل استمراريتها في الشرق المسيحي» أنظر: 4211 .مم ,.1510 . 

(85) حنانيا الذي هو من فاية القرن السادس كان كلدانياً أي برا (Babai, Liber de unione, ed. and tr. A.‏ 
77 = 109 .مم ,1935 )CSCO, Scriptores Syri, vols. xxxivf) Louvain‏ Vaschalde)؛‏ أما وطن غيفارغيس» وهو 
شخص اعتنق المسيحية» فكان كديا في بابل حيث تُعْبد الشياطين والامور المخلوقة. )93 .م ,©1[9ج41/5 .(Hoffmann,‏ 

Hoffmann, Ausziige, p. 3 (86)‏ = 705 .م ,ذا .701 )ed.), Acta Martyrum,‏ صدزلء8؛ قارن مع دور هود بين مسلمي 
لم 

P. Krüger, “Die Regenbitten Aphrem des Syrers”, Oriens Christianus 1933, pp. 351: (87) 

. J. M. Fiey, Assyrie chrétienne, vol. iii, Beirut 1968, p. 20 


في نسخة اعتناق نارساي الآشوري المسييحية©. كان هذا يعن أن الآشوريين كانوا موحدين قبل 
المسيح ومسيحيين بعده» والماضي بالتالي قاد نحو الحاضر دون أي شرخ. وهكذا فتاريخ كارخا دي 
بيت سلوخ يبدأ بالملوك الآشوريين وينتهي بالشهداء الآشوريين: فرعون أسسه”“ والشهداء جعلوه 
«حقلاً مباركاً للمسيحية»79. يشبه ذلك أنه في القرن السابع قبل المسيح وقف العالم كله مرعوبا 


من ساردان(1”: وق القرن السابع بعد المسيح احتل القديسون مكانه باعتباره «شمس آثور» و «جحد 
5 )92( 
ينو ى» : 

بالمقابل» فالكنيسة في بابل» م تكن تمتلك فخار مصر اللغوي والإثْئ ولا فخار آشوريا التاريخي. 
وبالمقازانة ”مع حطر فقن تخددوا :هويغيم. كاغيار © واستعدموا القارسية والبتريانية “على ند 
سواء”. وبالمقارنة مع آشورياء فقد تخْلُوا للوثتيين عن الماضي البابلي: فنمرود» الذي هو في آشوريا 
دالا اف انج الملوك الاي كالوا عه ةيل كرام قت اعا القدسين الجن احق 
ية أو أذحل في حل 


بابل هماثلته مع موي09 ES E E a‏ الفارينيية 
استرضائي باعتباره المرشد الذي يوحى إليه والذي قاد المحوس في البحث عن المسيح؛ لكنه في كلا 
الحالتين ظل غريباً. كذلك فبقدر ما أن التقليد الذي مثله ايشوداد المسيحي الذي من مرد يبدو 
قفرلا بالكامل عن 'الماضى البابلق» رغم ضعاتة جال يقدر ما أن التقليد الذي هتله اين وة 
يبدو في علاقة حب كاملة مع الماضي البابلي» رغم ضخامة أحطائه. 

مع ذلك فقد احتلفت الكنيستان الآشورية والبابلية على حد سواء عن كنيسة مصر في توجههما 
الأرستقراطي؛ الأولى لأن هويتها الآشورية الست ثوب أرستقراطية وطنية» والثانية لأن الإنفصال عن 


. Marquart, Streifziige, pp. 296ff (88) 

)89( 44 .م Hoffmann, Ausziige,‏ = 509 .م Acta Martyrum, vol. ii,‏ ,anزBedj.‏ (على الصفحتين 507 و43 
عاىالترتيب بحد أن ساردانا هو الذي يؤسسه). 

. Bedjan, Acta Martyrum, vol. ii, p. 512 = Hoffmann, Ausziige, p. 46 (90) 

. Bedjan, Acta Martyrum, vol. ii, p. 507 = Hoffmann, Ausziige, p. 43 (91) 

n Bar ‘Idta, prmîzd the Persian and Rabbf HpۂE.‎ A. W. Budge (ed. and tr.), The Histories of Rabb (92) 
. London 1952, pp. 115, 119 = 116, 240 

(93) من يو كتان 7018 حرجت الأمم الثلاث عشرة الي تتحدث اللغة السريانية واليّ تمتدٌ مواطن سكنها من سفارفيم إلى ميشاء 
أي من حدود كنعان إلى مسين» حيث تصل حدودها إلى عيلام (هذا ما قاله اشوع داد؛ أنظر: van den Eynde,‏ 
‘Commentaire, I, Genèse, pp. 131f = 3‏ قارن: Solomon of Basra, The Book of the Bee, ed. and tr. E.‏ 
.(A. W. Budge, Oxford 1886, chapter xxii, pp. 36 = 36‏ 

. Sachau, Syriche Rechtbiicher, vol. iii, p. vii (94) 

. Bedjan, Acta Martyrum, vol. iv, pp. 184ff (95) 

. Bidez and Cumont, Les mages hellénisés,vo1.i,pp.42ff :iرl‎ (96) 

E. A. W. Budge ((r.), 7he Book of يعلّم نرود أردشير التنجيم والعادات الجنسية الزرادشتية القبيحة وذلك كما يقول:‎ )97( 
. the Cave of Treasures, London 1927, pp. 143f 


4A. Rücker, “Zwei nestorianische Hymnen über die Magier”, Oriens Christianus 1923 (98)‏ قارن: 


. Monneret de Villard, Le Leggende Orientali sui Magi evangelici, Rome 1952 


هوية وطنية مح لما بقبول كامل للقيم الأرستقراطية الفارسية. وهكذا فنبلاء الكنيسة الآشورية هم 
الذين كونوها: التسلسل اللامائي للفلاحين قي أقوال آباء الكنيسة المصريين يفسح المحال هنا إلى 
تسلسل لا فائي لعلية القوم في أعمال الشهداء الفرس» وفي حين أن عليّة القوم المصريين ل يستطيعوا 
افتداء مكانتهم الدنيوية إلا بالمضي نحو المونوفيزية» 

فالمصادر النسطورية تطفح فعلاً بالإقرار الشرعي بالطبقة الأرستقراطية. إن وف آشوريا على 
نمروداتما أو سنحاريباتقا المحليين مقترن باحلاها الحضري للسلالة الملكية لأي ساباء يوحنان» أو 
غوليند حت 21777 والنساطرة بالتالي كانوا ركان في تقديرهم العالي للسلطة» الثروة» وللشهرة 
الدنيوية(!"!). والواقع أنه من حين لآخر كان تعصّب الشاهنشاهات يحول دون العمل في البلاط 
ملكي" ؛ مع ذلك فالأقطاب المحليون استطاعوا البقاء في السلطة» كما لعب العلمانيون دور بارزا 
في الكنيسة م أما الشاهنشاهات المتسامحون فقد كانوا يتلقون الخدمات الطوعية لمواليهم 
لم01 ودين ن كز الملمانيق هه رون الك كر كن لوطت الأمرقع المستوول عن الضراكب 


(99) إضافة إلى النبلاء المذكورين آنفاً (الهامش 71 من هذا الفصل)» لاحظ أيضاً رازشاه» وهو رحل غي ومحترم من أديابين اهتدى 
مع أتباعه. .(90۴£ - 1411 in Mingana, Sources syriaques, pp.‏ Zkha-Msiha)؛‏ نبلاء أربيلا الذين رغبوا بسابريشو 
كمطر ان هم o”, Revue de L’ Orient chrétien 1906, Pp. J(A. Scher, “Histoire du Couvent de Sabri‏ 
7 ؛إقطاعي بيت غورباك» وهو أحد النبلاء المؤمنين المستقيمين (201 = 136 .م ,2115101735 ,ء6ع8110)؛ والد تيريز -اشوع 
المفرط في غناه والذي قدّم لبارعوتا حقلاً غالي الثمن (214 = 143 .ص ..1014)؛ نبلاء بيت غارماي وبيت نوهاردا الذين زاروا 
مار اشوع سابران في llسجj (Isho ‘yahab of Adiabene, Histoire de Jésus - Sabran, ed. with French‏ 
8 .م ,1897 Chabot, Paris‏ .8 - .ل by‏ Summary)؛‏ اشوع -يهب الادیابیي» الذي هو ذاته ابن أحد النبلاء ئو صهطآ) 
Marga, The Book of Governor, ed. and tr. E. A. Budge, London 1893, pp. 194 - 8‏ 0f)؛‏ توما المارغايي» 
الذي كتب كتاب الحكام بناء على طلب أحد حكام أديابين الذي قد يكون ابن سابريشوع» وهو أحد الأقطاب الذين زاروا دير 
الناسك سابريشوع )Scher, “Histoire du couvent de Sabri‏ 3م194 .م ,”0). مار بنيامين من بيت نوهارداء وهو ابن 
لوالدين مشهورين ولامعين» وصاحي مقام رفيع في البلاط الفارسي» واللذين اعتنقا المسيحية في زمن متأخر (V. Scheil, “L4‏ 
Mar Benjamin”, Revue de ['Orient chrétien 1897, p. 7‏ عل .(vie‏ 

(100) سابا هي عائلة مهران 68 .0 .))Bedjan, Acta Martyrum, vol. ii, p. 603 = Hoffmann, Ausziige,‏ مار يوحنان 
كانت بحري في عروقه دماء ملكية. 4 (Isho’denah, Livre de chasteté, ed. and tr. J. B. Chabot, Paris 1896, pp.‏ 
0 -)؛ مثله أيضاً مار غريغور (78 .0 ,186ا2كنالك ,٣2ص۴‏ 0)؛ غوليندحت وأقارها كانوا ينتمون إما إلى طبقة النبلاء 
الفرس أو إلى طبقة الكهنة .جزم ,1944 (P. Pectres, “Sainte Golindouch, martyre prese’, Analecta Bollandiana‏ 
(rvan, ibid, 1946, pp. 94fosîrîn, martyre sous Khosrau I AnĞû82, 105; P. Devos, “Sainte‏ . 

(101) الأمثولة متجسدة في يوسف وتقلا اللذين من خوزستان» واللذين كانا ينعمان جيداً بثروات هذا العام الذي سيذهب وسوف 
يتحلّل وهكذا فقد كان الخدم من الذكور والإناث يرعون مصالحهما حين كانا يقومان بخدمة الملائكة عبر الصوم والصلاة 
.(Budge, Histories, pp. 9 = 138‏ 

SE IO‏ عياط كل جو E E GA TEESE‏ لات ان 
يعمل رامياً للنبل في حاشية الملك 189f)Scher, “Histoire du couvent de Sabri‏ .مم ,”0)» طقطق الذي كان حادماً 
للملك 15118 .مم »)Bedjan, Acta Martyrum, 701. iv,‏ غريغور الذي كان حاكم الحدود الشمالية (Hoffmann,‏ 
›Ausziige, PP. 0(‏ وغيرهم. 

(103) من ذلك السكرتارية المسيحية لقائد سلاح الفر سان الملكي 495 .ص «((Isho ‘“-yahab, Histoire de Jésus - Sabran,‏ 
المسؤول المسيحي عن السجن الذي رمي فيه ايشوع - سابران (496 .ص ,.1ط)» وغيرهم من العلمانيين العديدين الذين برزوا 


والجرية والغنائم لخسرو الثاني» والذي كام ريو" باعتباره «المدافع عن الكنيسة بطريقة قسطنطين 
قبلوا بالتفوق السياسي للإمبراطورية الفارسية» وحن الآشوريين لم يكن باستطاعتهم أن يأملوا بإعادة 
إحياء سنحاريبية؛ لكن ما أثار حنقهم كان تعصب الزرادشتية الإث» لذلك فقد كان هدفهم هداية 
الشاعيشاة إل المتبسحيه ول ا قصال عن 2 

كأعضاء في كنيسة أرستقراطية كان النساطرة يختلفون أيضاً عن الأقباط في امتلاكهم لثقافة 
علمانية غنية: فتقديرهم الرفيع للسلطة الدنيوية كان مقترنا بتقديرهم الرفيع للعقل البشري»وهي مسألة 
صادق عليها 0 000 كان مرجنهم ارسي ر عر يودوروسٍ 00 0 00 
نحو e‏ وذلك حي اعرد الدرامية للنعمة وا 0 ليسوع. كد كان يعلم أيضا عن 
عقيدة أحرى تحكي عن حالة نقص أولية تقدّم الإنسان منها في ظل اة اة حن غيل اكاب 
الخلود مع قيامة المسيح الأمغولية©9). وهكذا فقد أكدت العقيدة الأولى على حاجة الإنسان للنعمة» 
في حين أكدت الأحرى على قدرته على مساعدة ذاته: إذا كان للتوحيه الإلحي أي تأثير فالإنسان 
يحب أن يكون بالضرورة قادرا على التمييز بين الخير والشر وأن يعمل ما بمليه عليه عقله» ولذلك 
يجب أن يكون الشر فعلاً للإرادة وفعلاً ضد المعرفة النيرة”. هذا الرأي الثاي هو الذي احتاره 
النساطرة؛ وإذا لم بمضوا في طريقهم نحو البيلاجية 279 أو يختزلوا الفداء إلى جرد رمز للخلود 
مب "رحبي هنما موا اقل عل ساي ا 


J. M. Fiey. “Les laîics dans l'histoire عل‎ L’Eglise syreinne :li داخل البلاط الساساني وخارجه كما‎ 
. orientale”, Proche - Orient Chrétien 1964 

(104) 23م Assyrie chretienne, 701. iii,‏ ,Fiey؛‏ قارن: «يزدين المؤمن»» «يزدين الخيّر»» «يزدين الفاضل»» «يزدين 
العشار». 

(105) كما يظهر إلى حد ما في محاولاتهم المركزة لحداية الطبقة النبيلة الفارسية» وإلى حد ما في موقفهم الحل للملك الفارسي؛ ؛ وهم لم يهتموا 
بأن يبرهنوا على شرعية أعمالهم فقطرقارن: 47101214 , P.Devos, ' Abgar , hgagiographe perse méconnu’‏ 
10,3 + لقد أضفوا على يزدحرد المتسامح كل الالقاب الي اطلقت على قسطنطين:فمثل قسطنطين»كان يزجرد يحقق 
الانتصار تلو الانتصار 20=258.ضض,Orientale‏ Chabot,Synodicon((«وصJ‏ الى اللكية بنعمة من الله»احل السلم في العالح ( ,.dاطة‏ 
)pP. 37-6‏ »کان مسیحیارکذ) واا بين الملوك )137=107.ضض,Minora .(Chronica‏ + تظهر حرارة كهذه قط أمام الخلفاء 
المسلمين» متسامحين كانوا أم غير متسامحين. 

W. F. Macomber, “The Theological Synthesis of Cyrus of Edessa”, Orientalia Christiana (106) 
. Periodica 1965 

bus, History of the School of Nisibis (=CSCO, Subsidia, vol. xxvi), Louvain 1965, pp. 237£A. V (107) 


id., “Theological Reflexions on Human Nature in Ancient Syriac Traditions”, in ©. J. Hefner :iرlق‎ . 
(ed.), The Scope of Grace, Essays on Nature and Grace in Honor of Joseph Sittler, Philadelphia 
. 4 


. F. Heiler. Die Ostkirchen, Munich and Basel 1971, p. 317 (108) 
A. Boumstark, “Die nestorianische Schriften de causis festorum”, Oriens Christianus 1901, p. (109) 


. 0 


لقد أدى. امتلاك التفكير العلمان للاذ آمن اجتماعياً وعقائدياً إلى أمرين بالنسبة للثقافة 
السظطورية أولاق خن كانت الكنيسة الفبطية رة فة كانت الكييسه النسطووية اكادفية, بل 
إن أكثر ما يلفت النظر في المسألة» هو أهُا دشنت واحدة من مدارس اللاهوت الى لا علاقة ها 


بالأديرة القليلة العدد في الشرق الأدن وذلك حين هاحرت مدرسة الرها إلى نصيب. 0111 


» ونصيبين 
بدورها أوحدت سلسلة مدارس ا ا كذلك فقد دشنت مدرسة ثانية مع 
المكقن ا a E‏ وبشكل عام فقد تكرّر تأسيس المدارس الواحدة تلو 
الارن خاو اة اليا واف ن ا كان دون 10 

ثانياً» في حين رفضت الكنيسة القبطية الفكر اليونان باعتباره فكرا وثنياً من الناحية الأخلاقية» 
فقد أضفت عليه الكنيسة النسطورية صفة شرعية باعتباره مسيحياً جاء قبل أوانه. لأنه لم تكن ثقافة 
آشورية تلك ال كانت تُعَلّم في المدارس الآشورية: الإفقار الثقافي في آشوريا لم يكن أقل انتشاراً من 
الإفقار الثقاقي في مصرء وكما كان الإرث المصري في الأدب القبطي غود عقولات من القصص 
الشتغي كلك مما كان الاوك الأشووي ف الأدت الس غددا باحيقازه وزير اللوك 
ار کي وكين احق ا يطاعت اف الاشوزية ماشه ما ا 


P. Krüger, “Zum theologischen Menschenbild des Babai .ل‎ Gr.”, Oriens Christianus 1960; قارن:‎ (110) 
id., “Das Problem Pelagianisimus bei Babai dem. Grossen.”, ibid, 1962; id., “Das Geheimnis der 
قارن أيضا ثقة أشوع داد بأن البشر يستطيعون بالقانون الطبيعي‎ "ufe in den Werken Babais d. Gr.”, ibid, 1963, 


.((van den Eynde, Commentaire, I, Genèse, pض.‎ 65f = 71 التمييز بين الخير والشر.‎ 

. bus, History of the School of NisibisA. V (111) 

. Encyclopaedia of Islam, c.v, “Gondeshapour” (112) 

bus, History of the School of Nisibis, pp. 204-7, 290, 299, 311; Scher,“Histoire du couvent A. V (113) 
. 0”, Pp. 184; Macomber, “Theological Synthesis”, Pp. 7 ğde Sabri 

Baumstark, Geschichte der syrischen Literatur, pp. 11f (114) 


بالحقائق الشاملة للفلسفة اليونانية. فهم لم يترجموا الفلاسفة فحسب بل م وف الوقت 
المناسب صار النساطرة ماهرين في الفلسفة .عا يكفي لذن تعد روه ل الي م 


فب الوقك فاته :فق -مصير الزعينة. عند الساطرة كان بالناق: عظلفا عن امير الرعينة .بيك 
المونوفيزيين. فقد بدأت مسيحية مابين النهرين كحركة رهبانية وفق الأنموذج السوري» مع كنيسة 
أبرشية مكونة من «أبناء العهد»"" المنذورين. لكن كما وجد القبط أن باستطاعتهم أعادة بناء 
مصر المقدسة في الصحراءء كذلك تماما وحد الآشوريون أن باستطاعتهم إعادة خلق صورة لنظام 
حكمهم حول طبقتهم الأرستقراطية. لذلك يبدو مفاجتاًء أن النظام النسكي قد استؤصل بالفعل» 
وذلك مع تبي العقيدة النسطورية: لم يبق من «أبناء العهد» إلا ا فألغيت عزوبة رحال 


ا ولم تعد الرهبانية تحظ ا 0107 بالمقابل فحين عادت النسكية في فاية الأمرء 


كانت في شكل جديد ومختلف. وكما في مصرء فقد ُظمت الرهبانية وفق الأتموذج الباحومي؛ مع 
ذلك فار مر كان الرضاق لا علوة شو مرسلة إعدادية اق الور الروسانيةة و كمايق 
سورياء فإن النساك هم الذين حافظوا على فخار المكان؛ مع ذلك فمقارنة بسوريا كان سبب 
وحودهم إیفاغریا 21728112 ”“. وهكذا لم يكن لدی العراق كيبوتزيم: لم يكن النساطرة 
ينفرون من السكن في الصحراءء لكنهم كانوا يفعلون ذلك بسبب العزلة الى تصاحب هذا السكن» 


(115) كان حنانيا يقدّم لتلاميذه طبقاً شهياً من الأسفار المقدسة مملحاً بكلمات الفلاسفة الأنيقة (Barhadbeshabba, La cause‏ 
+(de la fondation des ecoles, ed. and tr. A. Sher, in Patrologia Orientalis, vol. iv, p. 392‏ أما داد ايشوع 
قطرايا فلم يفهم لماذا كان عليه أن يستشهد بالكتاب المقدس أو بأقوال آباء الكنيسة في مسألة أولوية حياة العزلة إذا كان الفلاسفة 
قد قالوا ذلك واحتبروه 12 (A. Mingana (ed. and tr.), “Treatise on Solitude and Prayre by Dadisho Katraya,‏ 
1 .م = .286 Woodbrooke Studies, 701. vii, Cambridg 1934, f‏ isط)؛‏ لقد جاء جحد نينوىمن الفلاسفة الذين 
کانت تقدمهم 240 = 159 +‘((Budge, Histories, pp.‏ أما ايشوع داد فكان من أنصار الرأي القائل إن كتاب إسرائيل ا 
في أسرار المندسة» الحساب» البلاغة والفلسفة (7 = 6 .م den Eynde, Commentaire, I, Genèse,‏ van)؛‏ ويعتقد توما 
المارغي أن إيزلا 1218 بالنسبة للنساطرة كانت مثل أثينا بالنسبة لليونانيين 42 = 23 .ضض .((Book of Governers,‏ 

J. P. Migne (أدرحة‎ Instituta regularia divinae Igis بولس الفارسي» وهو أحد خريجي نصيبين» هو مؤلف كتاب‎ )116( 
باريس 1844 - 1891 المحلد 0711:]) وقد تُرحم إلى اللاتينية» رعا من اليونانية» تحت عنوان‎ »Patrologia Latina ف‎ 
bus, “Abraham De-Bet Rabban and his Role in the Hermeneutic (V في القسطنطينية‎ quaestor sacri palati 
.(Traditions of the School of Nisibis”, The Harvard Theological Review, 1965, pp 211f 

History 1951 , “ aimatoposeM ni msicitsanoM fo snigirO ehT” ,busv 117)‏ Church؛‏ قارن ص 
17. 

nche des 7. Jahrhunderts’, bungen nestorianischer M-A. Rücker, ‘Eine Anweisung für geistliche (118) 
. Oriens Christianus 1974, p. 194 

. Chabot, Synodicon Orientale, pp. 56ff = 303 ff (119) 

. ndischen Kirchen, Leyden 1964, .م‎ 129 JB. Spuler, Die morgenl (120) 

. A. J. Wensinck (tr.), Mystic Treatises by Issac of Ninive, Amsterdam 1923, pp. xxiiff (121) 


وليس كي يزرعوا الزهور في الرمال. لكن بالمقابل» لم يكن لدى العراق قديسون عموديون: 
فالنساطرة لم يكرهوا إماتة الجسدء لكنهم كانوا يفعلون ذلك ليعفوا أنفسهم من الخدمة الكهنوتية 
المرهقة بسبب متطلباتها الى لم يكن لديهم لما وقت ولا تفكير لأنهم كانوا يلاحقون الرؤيا السرانية 
له ولس اة امن عل ا 


ا lG‏ إثنية ودينية. 0 
مصر تلك الأيام الى كان فيها لكل ولاية ملك» أما اللقب الفرعون فلا يُذكر إلا بأن البلد كانت 
ذات يوم مملكتين؛ بالمقابل ففي سوريا كان الجميع يعرفون أنه» قبل أيام أغسطسء كان لكل مدينة» 
وع الكل ا تلك الا ا كد .وين تان :لعن اها الوتحيلة راقرا ل 
سوريا كانت مقسّمة بين الفينيقيين» الآراميين» اليهود» الكنعانيين» العرب» إلخ؛ وقي حين كان لمصر 
ديانتها الوحيدة والفريدة» كانت تعددية الملوك المحليين في سوريا مقترنة بتعددية بعليم (جمع 
بعل) محليين. 

إن تأثير الغزو الغريب على مجموعة الهويات ذات النطاق الصغير هذه كان مدمّرا. فمن ناحية لم 
يكن ثمة فرعون سوري للأنباط أو لزنوبيا كي يستردوه» أو للسلوقيين وللرومان كي يرثوه؛ وحب 
الحلينية بالنسبة للإثنين الأولين يقترن بفشل الإثنين الآخرين في إدامة أي بى سياسية محلية. و 
ناحية أحرى لم يستطع الغزاة ترك الريف وشأنه. وبعكس البطالمة الذين استطاعوا حكم مصر 
باسكندرية ضد ممفيس وبطليماس ضد طيبة» كان على السلوقيين أن يبنوا مدينة لكل ملك مدينة؛ 
وحين استطاعت الحوية الوطنية لمصر أن تمد باستيعاب اليونانيين» لم تستطع إثنيات سوريا الوطنية 
سوى أن تخسر كياناتها الفردية لتبزغ كإثنية آرامية مقابل اليونانيين. وهنا كما هناك يك لكيه 
على وجودهم. لكن بسبب السمة المتشظية للتقاليد الي كانوا يمثلوفهاء وتعرضهم الكامل للهلينية ية» فقد 
كانت قدرقهم على حفظ الموية الوظلية بالضوورة عدودة هذا قن مظون ثناق» ام 
0 أو بيروسوس 8615055115 سوري: وفيلون الحبيلي» الذي دون التقليد الفينيقي» م 


(122) هكذا يقول: Halleux‏ عل Martyrius (Sahdona), Qeuvres spirituelles, vol. i-iii, ed. and tr. A.‏ 
Scriptores Syri, vols. Lxxxvif, xcf, cxf), Louvain 1960 - 5‏ ,0500 ح). وأيضاً المقالات السرانية الي نشرها 
Mingana‏ ¢ عمله .Woodbrooke Studies, 701. vii‏ املد السابع. لاحظ كيف أن المنذورين واللاهوتيين في العراق أضحوا 
يشتركون في توجه سرّاني عامء وإن ليس بدرجة متشامة من الأروذكسية وذلك مع العمل الذي يحتمل أن يكون مسّاليا 
Liber graduum(ed. and tr. M. Kmosko, in R. Graffin (ed.), Patrologia Syriaca, Paris «Messalian‏ 
1i,‏ .701 ,1926 - 1894) من ناحية» وعمل باباي ۸€ u0‏ 06 ۲ءطi‏ من ناحية أخرى. 

Theodoretus of Cyrrhus, Thérapeutique des maladies helléniques, ed. and ,كا‎ P. Canivet, Paris (123) 
مات ثيودوريتوس عام 460 تقريباً.‎ .1958, 5 

(124) كان حطر روما هو الحرّض على سياسة التمصير لإفرغيتس 81065861658 الثاني في مصر وسياسة الهلينة لأنطونيوس إبيفانس في 
سوريا؛ وف حين نصّب إفرغيتس باوس الوطي دوقاً لطيبة» كرّس إبيفانس ذاته في المعابد اليهودية والمسيحية. 


يكن كاهناً حلياً بل أنتيكياً يكن حباً هلينيا للعلوم السرية الشرقية”'؛ في حين أن هليودوروسء 
الذي رعا كان كاهناً في حمص i NRE TTT‏ 
الناحية السياسية» م يكن لدى الكهنة السوريين ما يحاربون لأجله أو يبكون عليه: e‏ 
انطونيوس الذي ص الفرس بالحمصيين الحليين» لم يكن ايزودورس الذي حارب الرومان بالبوكولوي 
1م127 الحليين؛ في حين أن جوليا دومنا كانت تطمح إلى صنع أباطرة رومان» وليس 
ليا سوريين» تماماً كما أن نوستاليجيتها كانت للوثنية اليو نانية عموما» ولیس لطقوس مص 
ااا ع ع ا 

وهكذا احتفت أشكال الحكم الوطنية ليس فقط ماديا بل أيضا أعخلافيا: فكما استطاع إيونوس 
5 الذي حمسته الإهة سيرا 577:0 €4( كي يحارب من أجل حريته الشخصية في صقلية 
اا ]نابطو أنه نرف علي تو 2 ا قن کر دی ا 
مسيحيته كي يدافع عن استقلاليته الثقافية في أواحر العصر الروماني في سوريا استطاع استعمال الملوك 
الفينيقيين ليزعم فقط عن امتلاك سابق لحقيقة يهودية139). وحدها الرهاء ال حافظت على استقلال 
متقلقل وفق الأنموذج الآشوري حن عام 216» حافظت على ذكرى ملوكها الحليين”؛ وف حين 
كانت اديابين حكومة خلافة آشورية» فإن اوسرهونة 06۲10٥08‏ لم تكن مملكة متياني 

كنمو" "الكو ين كاف لكان ر ا کی ا لكيه ضري بين قار 
وروماء حين هم بلا ماض ۴ لقد اختفى ملوك المدن وذكرياتهم بالضرورة من أرض البشرعلى حد 
سواء» ومعهم احتفت الحويات ال أضيفيت عليهم. وظل إقليم مصر الروماي كيمه ©56111[) فكيمه 


J. Hastings (ed.), Encyclopaedia of Religion and Ethics, Edinburg 1908 - 26, s.nn “Philo (125) 
.Byblius”, "Sanchuniathon 

Rohde, Der griechische Roman, Leipzig 1910,pp.45 f (126)‏ .8 . موقعه الکهنوت متضمن في زعمه بأنه متحدر 
من هليوس. 

(127) رغم أن أورانيوس ينحدر من الإله حلي فقد حاول أن يصل إلى مكانة أغسطس إمبراطور. (R. MacMullen, Enemies‏ 
15 .مم ,1967 .(of the Roman Order, Cambridge, Mass.‏ 

(128) قارن كفالتها المالية لأبولونيوس الذي من تيانا 19/808. 

(129) سوري من أفامياء قاد ثورة العبيد الصقليين عام 136 قبل الميلاد مطلقاً على نفسه اسم «أنطيوحوس» ملك السوريين» .[) 
Vogt, Struktur der antiken Sklavenkriege, Mainz 1957, pp. 18f)‏ 

Theodoretus of Cyrrhus, Thérapeutique des maladies helléniques, ii: 44 - 6 (130) 


. J. B. Segal, Edessa, the Blessed City, Oxford 1970, pp. 9ff (131) 

(132) مع أن الحوريين رعا يُخَلّدون طبعاً تحت اسم اورهاي / اوسرهونه؛ لكنه من ديدن الحالة السورية أنه حي في القرن السادس 
محرد ا 

(133) تحدّد المصادر الغربية هويام عَموما بأغم عرب art. “Edessa” {Pauly - Wissowa, Realencyclop‏ ,©01)؛ أما 
المصادر السريانية فتقول انهم بارثيون على الإجمال» أنظر على سبيل المثال: ,41 .0« Cureton, Ancient Syriac Document,‏ 
3 ,42 = 94. قارن: 170 ,131 .Segal, Edessa, p.‏ 


هي الي حافظت على وجود الغزو الغريب» لكن فينيقيا كانت محرد إقليم روماني» فسوريا كانت 
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على نحو مشابه» فالثقافات المحلية حرى طمسها. وقي حين كانت الفعاليات الفكرية اليونانية في 
مصر مركزة على نحو كبير في الإسكندرية» كان في سوريا الكثير من تلك المراكز. فالكهنة المتهلينون 
ونخبة مدنية كانوا موجودين في كل بقعة من تلك الأرض» وهكذا فقد قبلت سوريا الوثنية بالثقافة 
اليونانية باعتبارها محلية أخلاقياً: كرس يوليانوس على يديّ كاهن سوريء والكاهن السوري أرسل 
نية”؛ الأباطرة كافأوا أبناء الإقليم السوريين عنصب محليء وأبناء الإقليم 
البتروووقة لواف ونان E Og‏ اساي رجا كد ةا شور باون 


ابنه إل مدرسة يونانية 


الأدباء المتهلينين م تقدّم مصر ما يوازيهم ا كما وله لوعا: رعا أن بوسيدونيوس الأفامي كان من 
أصل يوناني» لکن بورفيريوس وامبليخوس كانا سوريين حتماً؛ أما أميانوس مارسيلينوس الأنطاكي 
الذي كتب باللاتينية فكان على الأرحح يوثاناء الك اوی السميستاطي كان سلما سور ركد 
باليونانية وهلم جرى. 

في هذه الظروف فإن البنيان المعرثي للهلينية لم يستطع» كما في مصرء أن ينحط بحيث يترك 
السكان الحليين يكتوون بنار خرافاتمم. الوحه الآحر للتسامح الثقافي هو التعددية الثقافية» وإذا كان 
المصريون قد وحدوا أن سوقهم الثقافية راكدة في عزلة عن العاصمة الملينية» فالسوريون بالمقابل 
وحدوا أن سوقهم الثقافية مغمورة حقاً بحقائق منافسة من المدن القريبة. التعددية الثقافية طبعاً هي 
ظاهرة مدمرة دائماًء وما من أحد في مصر الأنتيك المتأحر حرج منها معاق بالكامل. لكن إذا كان 
السوريون امتلكوا هوية راسية برسوخ في شكل حكم أو اثنية أو ماض أو إله اثيْ» أو في الأربعة 
کا وفق الطريقة اليهودية» فقد كان من الصعب عليهم الاسهام بتلك المشاركة غير المتناسقة 

عصر القلق اليوناتي - الرومان.واليونانيون والرومان» لأنهم اخترعوا الحضارة» نجوا من الخطر دون 
اغتراب غير ملائم عنها 13 ؛ في حين أن اليهودء لأنه كانت همم هويتهم الفريدة» استطاعوا أن 


(134) قد تکون طبعاً فينيقيا احلية الي تقع حلف نظر مَلِك بعلبك المسياني. =( (P. J. Alexander, The Oracle of Baalbek‏ 
9 .م = 205115 (Dumbarton Oaks Studies, vol. x), Washington D.C. 1967, Lines‏ لكنها تحتاج إلى عيون جيدة 
كي تراها. وحن الرهاء لم تكن تتوق لعودة أبجرها.. 

(135) كما في حالة رائولا (160 .ض (Overbeck, Opera selecta,‏ 

(136) هنالك عدّة أمثلة أوردها سيك؛ أنظر: us‏ »ط11 .Seeck ,Briefe des‏ أنظر مثلاً: «يوليانوس السابع»؛ «أوليبيانوس 
الأول»؛ «كيرلس الأول»؛ «غايانوس الأول»؛ «أدّيايوس»؛ صاحب الاسم الأخير قد يكون هو ذاته أدّاي الذي كان مسؤولاً 
کوشا في الرها عام 4396+ أنظر: .مم ,1913 (F. C. Burkitt (ed. and tr.), Euphemia and the Gothus, London‏ 
1 = 46). قارن أيضاً بروز المفكرين السوريين في أثينا في القرن الثالث. (F. Millar, “P. Herennius Dexippus, the‏ 
.(Greek World and the Third Century Invasions”, Journal of Roman Studies 1969, pp. 16, 5‏ 

. E. R. Dodds, Pagnan and Christian in an Age of Anxiety, Cambridge 1965 (137) 


يرفضوا الحضارة دون أن تترك توتراً غير ملائم على تقليدهم الذاني. لقد عرف المصريون كذلك 
من هم كانواء حئ لو أن حقائقهم كانت قد بدأت ‏ تر نم ولو بدا الكون يظهر مقلقلاً فقد 
كان لديهم على الأقل تقنية عريقة بحعله فاعلاً في السحر - فن علي للأنتيك العظيم في مصر والذي 
كان ارا جود متيل عر ارخف العام ر رر ةرا واا فاق اران 
EE a ys‏ 
كانت لديهم ديانة تنجيمية تفوق بالكامل تقلبات العام الدنير ي(041. 


لكن غالبية السوريين كانت أقل حظاً. وإذا كانوا قد حصلوا على أكثر من حصتهم من القلق؛ 
فذلك لأنهم كانوا نسيج وحدهم في فقدانهم الكامل لموياهم وحقائقهم لصالح ثقافة تخلت بالكامل 
عن مسؤولية الحلول محل تلك الحويات والحقائق. وهكذا فقد كانوا محرومين على نحو فريد من 
البديهيات واليّ يقيّمون يما البضاعة الغريبة المقدّمة لهم ويدمجموها. فهم لم يستطيعوا من ناحية أن 
يسلموا بصحة شيء: فهم لم يفقدوا همتهم الوطنية فحسب» بل نسوا أيضا ما اعتادت الآغة على 
قوله. ومن ناحية أحرى» لم تكن ثمة مجموعة آلحة واحدة يستبدلون با آلتهم؛ بل كثرة مضطربة من 
آحة مختلفة بشرائع مختلفة لأناس مختلفين. ودون يقينيات فهم لم يستطيعوا أن يرفضوا ويوفقواء 
ودون رفض أو توفيقية لم يكن باستطاعتهم الحفاظ على عالمهم في حالته الصحيحة؛ ولأن الحقيقة لم 
تعد واحدة» فقد تعهدوا المبدأ النسبي» لا الفائقة السلفية 
احال أمام هحات لا حصر لما ذات تداول حلي صرف . إن فقدان واقع بديهي كان يع فقدان 
القدرة على خلق معئ لتلك المشاكل الي تمد على نحو متكرر بابتلاع العالم البشري لنظام مليء 
بالعاق - المرض» الشن انون واللوت؟ ولان العام كان جردا من معن القطرة السليمة: فقد أعيد 


(138) مع أن تذمّر المبشّر القائل إنه في الحكمة الكثيرة يوحد الكثير من الحزن يعكس بالطبع الورطة العامة. 

(139) قارن دليل حيبة الفأل والشكوكية الذي قدّمه Derchain‏ في: «Grimal, Hellinism and the Rise of Rome‏ والسببية 
القاتلة في قول «إن الإنسان ليس سوى تراب وقش وإن الله يشكله کل يوم كما يشاء» (234 .م ,.1510). 

. ibid., pp. 238 - 41 (140) 

(141) أنظر من أحل تليل النصوصءأنظر: 1856 Chwolson, Die Ssabier und der Ssabismus, St. Petersburg‏ .حل 
ومن أحل تحليل بعينه أنظر: (1آ . rpe, Analyse critiques des traditions arabes sur les Sabéens harraniens, iJ‏ 
Uppsala 1972‏ . 

(142) قارن القائمة المؤثرة للآهة القليعة الي قدّمها يعقوب سروحي في حديثه حول سقوط الأوثان. (Abbé Martin,‏ 
Joques de 5310115 sur la chut des idole”, Zeitschrift der Deutschen Morgenl‏ عل ndischen ‘Discourse‏ 
.)Gesellschaft 5‏ محاولة تاتيان للإبقاء على تشريع واحد فحسب .701 (Oratio adversus Graecos, in PG,‏ 


(01.865ء,۷01.۷1» وتعليق بارديصان القائل إن غير المؤمنين فريسة لكل رعب ولا يعرفون أي شيء عن الثقة. 12811111 Liber‏ 
.(regionum, ed. and tr. F. Nau, in Patrologia Syriaca, vol. i, part one, col. 543).‏ 


P. L. Berger and T. Luckmann, The Social Construction of Reality,  :نراق من أحل كل هذا‎ )143( 
Harmondsworth 1971, pp. 110 - 122; P. L. Berger, The Sacred Canopy, New York 1967, pp. 19 - 28, 
. 48-52, 1261] 


إسكانه عوضاً عن ذلك بالشياطين الكابوسيين. الم يكن السوريون نسيج وحدهم طبعاً قي مطاردة 
الشياطين لهم؛ فقد كان التدخل الشيطاني الطريقة الوحيدة الي عبر يما كون متفسخ للجنس البشري 
عن حالة الفوضى الي يعيقهنا ايه ر 0 لكنهم كانوا نسيج وحدهم حتماً في 
المعدل والقوة اللذين ضربتهم يما هذه التواصلات الشيطانية. وكما كان على أولئك الذين أكلوا 
للغاية من شجرة المعرفة أن يعانوا من أكثر أنواع السقوط المعرقي كارثية إذا صح القول» كذلك تماما 
هي حالة أولعك الذين ابتلوا بأكثر التطفلات استحواذية وغولية من العوالم المجهولة. لقد مالت هذه 
التطفلات حارج سوريا لأن تمثل مناطق من اللغوء الإثم والشر مطوقة محصورة في عالم ظل بالإمكان 
حمله على تقدم معن '؛ لكنها في سوريا مالت إلى التفشي في العام ملوثة الإنسان والمادة بشّر 
ماوق ااا ا 0 

مع المسيحية» عاد المعن والنظام: الحقيقة عادت من جديد» ومن جديد عرفت هويات المتطفلين 
المرعبين والطريقة ال كان يجب معاملتهم يما على حد سواء. لقد تلقى السوريون كزمّاد أسلحتهم 
محاربة النسل الشرير للاختلاط الثقاني» وكزمّاد دحل السوريون الكنيسة: «أبناء العهد» الذين شكلوا 
الكنيسة الأولى كانوا مندورين 88642175: فهم عرّاب امتنعوا عن الخمر واللحم وفق التقليد النذوري 
القدم“". مع النذورية المسيحية عادت النعمة إلى عالم ساقط: وحدهم المنذورين كانوا يستحقون 
أن يتلقوا التعميد والأفخارسيتا““ ؛ وكل من عداهم كانوا محرد أشخاص يُحَضّرونَ للتعميد 
واعضياق اة 


P. Brown,” Sorcery, Demons and the Rise of Christianity: from Late Antiquity into the قارن:‎ (144) 
. Middle Ages”, in his Religion and Society in the Age of St. Augustine, London 1972, pp. 132ff 

(145) شياطين المرض كانت أمراً شائعاً في سوريا كما في أي مكان آخر (من أحل أمثلة من كاتب رصين نسبياء قارن: وڅ« A‏ .۸ 
and P. Canivet, “Guérisons miraculeuses et exorcismes dans 1’ Histoire Philothée” de Théodoret de‏ 
Revue de histoire des religions 1967)‏ ,:001))؛ على نحو مشابه بحد الشياطين الذين يهاجمون الجرء الشهواني من 
النفس» فيستحضرون أرواح الأصدقاءءالأقارب»النساء» ويغوون كذلك الأبصار» وهنا نستخدم عبارة إيفاغريوس. .۸) 
“Un philosophe au désert: Evagre le pontique”, ibid 1972, pp. 36 - 2‏ ,aumontاGui1)؛‏ وهم ذاقم الذين 
يغوون مار بنيامين. 2501 .027 .((Scheil, “La vie de Mar Benjamin”,‏ 

(146) من أجل المفهوم المسّالي حول الشيطان الذي يحل في الحسد أنظر: 135¥ .م .bus, History of Asceticism, 701 ii,‏ 
لقد فشلت الفلسفة والديانة السرانيتان في تحرير تاتيان من الاستعباد الشيطان للعديد من السادة ولكثرة من الطغاة» ومثله أيضا 
رابُولاء لكن الإثنين خُرّرا عند اعتناقهما المسيحية (163 .0 Overbeck, Opera Selecta,‏ :321 .مم ,701.1 .)ibid.,‏ وبغض 
النظر عن عجائبه العادية» كان هارون السروجي مشهوراً على نحو حاص بسبب حربه المستمرة لشيطان أصر على ملاحقته من 
مكان إلى مكان ‏ 20170109104 Saroug, in‏ عل (E. Nau (ed. and tr.), Les Legendes syriaques d Aaron‏ 
7١ Pp. 69711‏ .701 ,714115 010). لاحظ أيضاً السمة المطمئنة للمتعرف عليهم عند الشياطين الذين يغوون القديس أنطونيوس 
بأهواء إفاغرية ومار قره داغ بسلطة ساسانية؛ بالمقابل فإن أفاعي رابّولا وزواحفه» كانت ستغوي ايرنيموس بوش. 

bus, History of Asceticism, vol.1,pp.97ff;id., “The Institution of the Benai Qeiama and Benai A. V 14D 
.Qeiama in the Ancient Syrian Church”, Church History 1961, p. 21 

. ibid., p. 19 (148) 


لك زا كانه ا فل يفا و کی ان ا و کے ر ا 
فمن ناحية» لم يكتشف السوريون في اكتشافهم لحقيقتهم الجديدة هويتهم القديمة: فآراميو سوريا 
ظلوا غير فينيقيين. ومن ناحية أخرى» فحقيقتهم الحديدة لم تمنحهم إثنية حديدة: فآراميو سوريا ظلوا 
غير يهود. نظرياء رعا بقوا آراميين طبعاً بطريقة النساطرة449؛ لكنهم لم يستطيعوا ذلك عملياً. 
ولأنهم فقدوا كنوزهم الخاصة» لم يكن باستطاعة السوريين سوى ربط الموية الآرامية بالوثنية اليونانية 
ال أَدّت إلى هذا الضيا ع . وهكذا فإن قابلية الحرّانيين الوثنيين للاحتفاظ بالهوية هي الوجه الآخر 

EE: 5 5‏ ا x‏ 3 151 5 
لإنكارها من قبل السوريين المسيحيين: فبفضل المطابقة بين الآراميين واللينيين والوثنيين” '»شكل 
تُسترد ذات يوم كشكل ار ؛ في حين أن السوريين» بفضل لمطابقة بين السوريانه 

هاية الزمان فقط. 

بكلمات أخرى» كان السوريون الضحايا المزودحين لتعددية متآكلة ووحدانية أمية. فكسوريانه» 
نيحد أنهم صتفوا مع الآشوريين الذين أطاحوا بثقافتهم في الماضي» وهي تسمية خاطة كانوا يدينون ها 

١ 1 1 00‏ : : 
ا الذي اموا ف شيا وک انواس وى غ الاراضين ی 
حافظوا على ما ت رکه الغزاة من التقليد الوطئ. کسوریانه كانوا قرويين ليين» وكسوريانه كانوا 
متفضلين أيضا عن ريفهم.الإقليي الناض...وكان باسعطاعة المسيتحية أن تخبرهم ما كانوة أمام الله 
والشيطان» لكنها لم تستطع أن تقول لحم ما كانوه في هذا العالم. وما أن عيون شبكة الحضارة 
اليونانية - الرومانية أغلقت عليهم» فما صار يهم كان على وجه التحديد ما كانوه أمام اليونانيين. 

وبالنظر إلى أن هويتهم السورية كانت فارغة» كان يمكن للمرء أن يتوقع منهم ردة فعل بأن 
يصيروا يونانيين - سواء بالانتقاص من قيمة أصلهم الريفي للإندماج مع عالم حضري وذلك وفق 
طريقة القاريين 0311315) القدامى» أو بتعظيم قيمته للمحافظة على نوع من التمايز ضمن ذلك 
العام وفق طريقة النبطيين المعاصرين ههم. وإذا كان الإسكندر قد سرق هويتهم» فربما أنهم بالمقابل 
سرقوا هويته كي يدّعوا أنهم سوريون 0173 أي ادا طون ادو ون الذي اتا 


(149) باستمرار يتحدّث السوريانه في العراق النسطوري عن أنفسهم ولغتهم كآراميين. 

(150) قارن الاغتراب الثقافي المزدوج المصوّر في وصف الاحتفال الرهاوي بعيد الربيع اليوناي: فالرهاويون يسخرون من أسلافهم 
لجهلهم بالحكمة اليونانية» ورحال الدين يلومون الرهاويين على تعلّقهم بالوثنية اليونانية. (Joshua the Stylite, Cron icle,‏ 
25f = 205‏ .مم ,1882 .(ed. and tr., W. Wright, Cambridge‏ 

ischen Nation und Sprach”, Zeitschrift der Deutschen ùldeke, “Die Namen der aramT. N قارن:‎ (151) 
. dishen Gesellschaft 1871, p. 116iMorgenl 

B. Dodge (tr.), The Fihrist if al-Nadîm, New York 1970, vol. ii, p. 763 (152) 
. , p. 49)berreste_(Chw olson, قارن أمل ابن وحشية بإحياء كلداني:‎ 

. ,ععاء10‎ “Assyrios, Syrios, Syros,” Hermes 1971T. N (153) 

(154) تظهر الصيغة في تاريخ يعقوب الرهاوي (211 = 281 .م (Chronica Minora,‏ . 


بالصبغة الآرامية - إعادة تعديل للنسب استطاعت قصة الإسكندر الحلية تقدتم وسيلة مناسبة لها كي 
ee‏ 8 

مع ذلك فهم لم يصبحوا يونانيين. فالسوريون - القدونيون ثُركوا كي وتوا دون خلائف» 
وعكذا فة الإ بكس هة ع سوي اسكاتر رة ا إن السب هدا العوو الواضح 
للمخيلة بَيّن كفاية: إن العوز لأي دمج بعيد المرمى بين الحقيقة والموية والذي مكن الآشوريين من 
تبن مسيحية يونانية - رومانية دون أن يصبحوا يونانيين هو ذاته الذي أدّى إلى حرمان نسب يونان 
نل کاڈ رر را أن كلذ ناقلاط ن واقس يلاك شرغية می باه کان ما يعض 
الفضل في المساهمة بانتشار المسيحية بطريقة أو بأخحرى» لكنهما لم يستطيعا أن يصبحا مسيحيين 
أساساً: إذا لم يكن أفلاطون غير موسى يتحدّث اللغة الأنيكية !2156 فيسوع ظل غير يوناني» وإذا 
كان أغسطس وحّد العالم من أجل عودة المسي-177): فقد ظل غير يهودي. فقط عندما سقطوا جميعا 
ضحايا للغزو العربي ذاته بدأ يلوح عليهم أنهم كلهم كانوا من الأرومة ذاتها: فقد راح النسب 
الرومي يثبت أنه حذاب فعلا بالنسبة لمسيحيي الجزيرة من القرن العاشر» وهو ما لم يكن بالنسبة 
لمسيحبي بلاد مابين النهرين في القرن السادسر 158), 

كذلك فالسوريون لم يستطيعوا أن يبقوا ببساطة سوريين حينما كانوا يتبنون الثقافة الحلينية وفق 
طريقة الرومان: إن إضفاء صفة الأمّة» سواء على الزيت أو على الثقافة» يتطلب أمة» وفي حين امتلك 
الإؤقاق مه" a e e‏ شايع إل ولا بويكنا 
فمقابل التبنّي الروماي لنسب ضد - يوناني من الملحمة الموميروسية460: لدينا العجز السوري عن 
10) عن صحة ماض قومي قاس في حين واصل سيبيون 501210 عملية إضفاء الصبغة القومية 


(Jacob of Sarug, “Discourse on Alexander, the عوضاً عن تأسيس أمة سورية» تنبأ الاسكندر بنهاية العالم.‎ )155( 
believing King”, in E. A. W. Budge, The History of Alexander the Great, Cambridge 1889, pp. 
.192ff 

(156) 114 :ذا »1he0doretus, Thérapeutique,‏ وقد استشهد هنا بنومينوس. 

F. E. Cranz, “Kingdom and Polity in Eusebius of Caesarea”, The Harvard Theological :iرlê‎ (157) 
. Review 1952, p. 52 

T. Fahd, “L’ Agriculture Nabatéene: son apport a 1’ historie شاهد من ابن وحشية يرد في العمل التالي:‎ )158( 
économique de 12 Mésopotamie avant 1’ Islam, unpuplished paper presented to the Conference on the 
. Social and Economic History of the Middle East held at Princeton, June 1974, p. 18 

(159) قارن دور الألواح الإثيي عشر في تعريف الأمة الرومانية مع دور «شرائع قسطنطين وتيودوسيوس» في إزالة سوريا من 
الوجود. 

. J. Perret, Les origines de la légende troyenne de Rome, Paris 1942 (160) 

(161) وهو ما فعله ثيوفيلوس الرهاوي للمهدي 341 .ض .((Baumstark, Geschichte der syrischen Literatur,‏ 


الكمالية الثقافية للأمم غير اليونانية عموماًء في حين كان يحاول إضفاء الصبغة القومية على علم الفلك 
ا 

لكن إذا لم يستطيعوا الحفاظ على هويتهم وتأميمهاء فهم بالاحرى لم يستطيعوا رفض الثقافة 
اليونانية ببساطة والمضي كبرابرة - الخط الذي أخذه على نحو صريح أو بشكل ضمي الكتاب 
ا معادين لليونان 4۷٥۲518 6۲۵۴٥08‏ من تاتيان193 إلى يودوريتوس“؟'. والحقيقة أن هذا 
الخطء بالطبع» نال جوائزه في بداية الأمر: فيسوع لم بك ينانا والشهداء الذين ألبسهم الظلم 
ونان الرؤماق: قاح انوا إل حك كير الكو لاض #بالبزا 0690 :لكن كان واضكا ا خو 
دون مستقبل: ففي فاية الأمر تبئ الحلينيون الحقيقة البربرية» وهذه الحقيقة بحد ذاتها لم تقدّم إثنية وم 
يك اعرف لمن اق لاحي انفيص E‏ بوط الا لاون ينزي باون مسحي 
فقد كان أممياً وهو بالتالي غير متجانس ثقافياً. وبالنسبة لأولئك الذين كان لديهم هويةء فقد قدّم هذا 
وسيلة بحاة مناسبة من الاغتراب الثقاقي: فأورشليم السماوية» بحمد الله» لم تكن منافسا حَدّيا لروما أو 
أثينا أرضيتين. لكن بالنسبة لأولئك الذين كانوا بحاحة إلى هوية» فقد كان ذلك يعن أن السبى 
ال ع الأرطن کار عا ف ر إذ1 "كان" انان اه د ام و الما اق ان 
شيئا لم يبق أمام السوريين سوى التحضّر للموت وانتظاره. 


(162) اليونانيون لا يعرفون كل شيء» يشهد على ذلك الهنود» والبابليون الذين اخترعوا علم الفك؛ والسوريون الآن هم البابليون... 
(F. Nau, “La Cosmographie au VII siécle chez les syriens”, Revue de [Orient chrétien 1910, pp.‏ 
8۴)؛ وذلك في مقالة سوريوس حول الأسطرلاب. 

(163) يتحدث تاتيان عن نفسه كآشوري (888 .001 ,076410) والذي تبئ عقيدة البرابرة حول المسيح ورفض التعاليم اليونانية 
(888 .1مه).لاشك أنه جاء من سورياء وليس من اديابين» وهذا لعدد من الأسباب. فأولاً» غالباً ما يظهر السوريون كآشوريين في 
كتابات يونانية - رومانية من الحقبة ذاتما (قارن الأمثلة الي أوردها نولدكه: ”ك0إل؟ ,105آنا5 ,105الزووش“» صص. 462 وما 
بعد)» ولا يوحد عوز للكتاب الذين يصفون تاتيان» بالمقابل» على أنه سوري (قارن: 701.57 bus, “History of A$Ceficis7”,‏ 
32n‏ .م ,¢ اا «آشوري» كانت بشكل عام شتيمة؛ قارن الاسم المستعار لإليغابالوس؛ وهذا يتوافق مع استخدام تاتيان الجرئ 
للشتيمة «بربري». ثالئاء يصعب أن نفهم كيف أن أديابين» الي لم تحتلها روما إلا لفترة قصيرة ولم يكن عندها في تلك المرحلة ثقافة 
هلينية صلبة» استطاعت تقديم إنسان كتاتيان والذي كان يتمتع بثقافة يونانية صلبة» والذي كان يعتاش منها من سوريا إلى روما. 

(164) والذي كان سيسلك مساراً معيناً لتفسير اهتمام ثيودوريتوس باللحجوم على الحلينيين في هذه المرحلة المتأحرة نسبياً. 

(165) «لقد سقط الفلاسفة والخطباء في حضم النسيان» والجماهير لا تعرف حن أسماء الأباطرة والقادة» لكن الجميع يعرفون اسماء 
الشهداء أفضل من معرفتهم بأسماء أقرب الأصدقاء إليهم» 67 .((Theodoroetus, Thérapeutiqıue, Vii:‏ 

(166) قارن محاولة ثيودوريتوس العقيمة لحعل البرابرة المتمدنين يستفيدون من الاكتشاف اليهودي للحقيقة: فالعبرانيون» الفينيقيون» 
المصريون» والبابليون وجدوا كلهم الحقيقة قبل اليونانيين» الفينيقيون لأنهم كانوا جيران العبرانيين» المصريون بسبب عبودية العبرانيين 
هناك» البابليون بسبب السببي العبراني هناك (43118 :1 ,©:7716747761/1101). كان السوريون قريبين د من موقع الحدث اليهودي 
بحيث يزعمون أنهم من أصل إسرائيلي بطريقة الأثيوبيين» أو أن يعتبروا أنفسهم أسباط إسرائيل الضائعة بطريقة من يحتمل أنهم 
سكان يهود محليون من اديابين (288 .ص ,51761/1118 M1٤,‏ أو حن أن يقدّموا اليهود على أنهم سبط فرعي أرامي 
وذلك كي يزعموا أن يسوع سوري (من أجل إشارة عاثرة إلى يسوع كسوريء وال قدّمها ديونيسيوس ابن الصليي» أنظر عمله: 
“Treatise againt the Melchites”, ed. and tr. Mingana in his Woodbrooke Studies, vol. 1, Cambridge‏ 
pp. 88 = 57‏ ,1927(. 


أثناء ذلك» رما حاول أحدهم بالطبع أن يطوق المشكلة عبر الإلحاح على أن النسب غير مهم أساساً. 
فاليونانيون ليسوا أفضل من البرابرة» لأنهم كلهم ينحدرون من آدم”؟"؛ واللغة الأتيكية ليست أفضل من 
باقي اللغات؛ لأنما كلها تقول الشيء ذاته(16)؛ والهلينية ليست أفضل من بقية الثقافات» لأفن جيعا 
اعات على على ادل ودا كان كل النائن عرق آذه يوادم من ترات فيا من سبيت يدن اذا 
يحب أن شفك الو نارن عافد ال19 ؛ لكن بالمقابل» إذا كانت الثقافة اليونانية تنتمي إلى البشر 
جيغاء فليس هتالك سا يجعلهااسورية تحديدا ا وهكذا ظلت الشكلة» اليوئنة: تكن جلا وإضفاء 
الصبغة القومية على الثقافة اليونانية لم يكن باستطاعتهم لأنهم كانوا يفتقدون الأمة - لم يكن لديهم سوى 
أسلاف روحانيين؛ ورفض الثقافة اليونانية لم يكن باستطاعتهم لأنهم افتقدوا البديل - لم يكن لديهم سوى 
ثقافة روحانية. 

وهكذا فمعضلة السوريين كانت مشاكة لمعضلة أبناء عمومتهم البونيين في همال إفريقياء والذين 
على نحو مشابه تدبروا أمرهم كي يتمسّكوا بتمايزية إثئية ولغوية واهية دون غيرها: فلاتينية فينقيي 
مال إفريقيا لم تكن أكثر من يونانية سوربي فينيقيا. لكن إذا كانوا تجتبوا أن يُتصوا حين كانت عيون 
الشبكة واسعة» فهم لم يكن لديهم ما يحاربون به حين ضيقتها المسيحية إلى حجم ثقب إبرة؛ 
والطرفان على حد سواء اختزلا إلى هروب غبي» إلى فرار جماعي مذعور من الحضارة والحياة ذاتيهماء 
مطوحين بأنفسهم من على الصخورء رامين بأنفسهم إلى الوحوش الضارية» مضرمين النار في 
أنفسهم» أو أنهم كانوا فقط يهيمون حت الحلاك» في الصحراء» حيث كان الرهبان المتأخرون 
سيجدون جثفهم المتحففة ويتعجبون منها(072. 


مع حلول القرن الرابع بدا أن قدر فينيقيي مال إفريقيا هو الانقراض بطريقة أو بأحرى» ومقابل 
انتخارهم. الخاول: لديا قراءة القديس أغسطيس للسالوس 9< ثلاثة») البون باعتياره بشيرا 


. Theodoretus, Therapeutique, 17:55 (167) 

. Ibid., v: TOf (168) 

. Ibid.,i: 19 -22 169) 

(170) هذا ما يقوله ثيودورتوس. وقائمة الاختراعات البربرية الي يقدّمها تتطابق تقريباً مع قائمة تاتيان» لكن في حين أن تاتيان يصل 
إلى نتيجة مفادها أن الثقافة اليونانية ليست جديرة بالإمتلاك استنتج ثيودورتوس أنه يمكن تملّكها هي أيضاً؛ قارن معالحتيهما 
لأفلاطون» حيث نحد أن تاتيان يرفضه بعد وقت قصير» في حين يعتبره ثيودورتوس موسى يتحدث الأتيكية. 

(171) يقول مليجر الغارادي 621202 02 عع2/16163 من القرن الثاني قبل الميلاد: « ما العجب في أن أكون سورياً؟ أيها الغريب» 
نحن نقطن بلداً واحداء هو العالم؛ وخلط واحد أنمب كل البشر »؛ لكن رغم أن النسب غير ذي شأن وكل الناس جاءوا في 
الخلط» فإنه يظل راغباً بأن يكون هوميروس ا وأن يكون الآحيون بيطا ا (M. Hadas, Hellenistic Culture:‏ 
.(Fusion and Diffusion, New York 1959, pp. 83, iii‏ 

.bus, History of Asceticism, vol. ii, pp. 19 - 31 (Syria), 32f (North Africa)V (172) 


لاستيعاهم الوشيك من قبل حلاص 9011017110 ل . لكن حين قرّر السوريون ذات مرة أن 


يحافظوا على نسبهم» لم يكن نمة سؤال حول علق الخلاص 50٤6١14‏ اليونان لهم أو إحبارهم على 
أن يستوعبوا من قبله. مسيحيون أمام الله وريفيون أمام اليونانيين» لم يكن باستطاعة السؤال غير أن 
يكون كيف كان عليهم أن يعطوا معن لمكانتهم الإزدواحية. 


الجواب هو أنهم لم يستطيعوا أن يعطوا ذلك. نوق لمكو كان الاق و مسيحية من هوية 
علية» a‏ سما ب ا E‏ 
محلية من هوية مسيحية» وهو ما حاوله السوريون. لقد كان السوريون أبناء للمسيحية .مثلما كان 
الباكستانيون ابناء للإسلام. في كلا الحالتين حدّدت الديانة أتباعها حارج نسيجهم العلماني؛ آراميا 
كان آم هندياء لكنها تفشل في الخالين على تخد سواء في تقد يديل؛ المسيحية لأا لا تكرس أية 
إثنية» والإسلام لأنه يكرّس إثنية تبدو دك جد رغم الجهود الباكستانية الحثيثة. ومثل مصر 
وآشورياء طوّرت سوريا مسيحيتها الإقليمية» المتميزة عن بقية العالم المسبيحي وذلك بوساطة إحدى 
الحرطقات من ناحية ونظام رهباني لنوعها الخاص من ناحية أخرى. لكن مصر كانت لديها المضامين 
الى ستحمل الماركة» قي حين كان على سوريا أن تبحث عن مضامين من الماركة ذاتها؛ وعلى الرغم 
من الجهود السورية» فح المسيحية الحرطقية لا تكفي لصنع إنسان. فدون إثنية» دون جاهلية» ودون 
انی ل يكن لديهع شيعا كي يكونواء کی يبكوا على هذا ابدائب من اة عدن أو بره وعا أنه .لم 
يكن لديهم ما يمكن استرداده غير جنة عدن» فقد وضعوا أعينهم على إعادة غزو السماء - الأرض 
الى غادر إليها الشهداء» وليس الأرض الي جاءوا منها. 

ق ل المتوروؤة ورن ٠٠‏ اساسا لكو ر الك الان ت احا رف 
الصعوبات طبعاً: فمع فاية القرن الثالث أو بداية الرابم”" تم قبول المتحضرين للعماد السابقين في 
عضوية كاملة» ومع تحوّل «أبناء العهد» إلى مجموعة منعزلة تم جلبهم تدريجياً إلى سيطرة الإكليروس 


ومن ثم استيعايهم من قبل الرهبان من ناحية ورجال الدين الأدن مرتبة من ناحية أخعرى77!)؛ وبعد 


. Brown, “Christianity and Local Culture in Late Roman Africa”, pp. 886 (173) 

(174) الرهبة السورية أسّسها تاتيان» وهو شخص مُدان في الغرب ومبجل في الشرق» وقد أخذ أفكاره من مذهب المنذورين في 
العهد القدم [351()1 bus, History of Asceticism, 701.1, pp.‏ والمنذور الكامل يكتنع عن كل الطعام عدا العدس» أوراق 
الشجرء الخبز» الماء والملح» وبمضي حياته في صلاة منعزلة ودموع لا تنتهي. (John of Ephesus, Lives of the Eastern‏ 
.(Saints, ed. and tr. E. W. Brooks, in Patrologia Orientalis, vols. xvii - xix, Part one, pp. 36 - 0‏ 
نلاحظ أن نازيراء نازيروثا هما التسميتان اللتان تطلقان على الناسك عموماًء في اللغة السريانية. 

us, "The Institution of Bani Qeiama”,p19V (175) 

(176) 23۴ .مم ,.1514؛ لكن لاحظ أنه ما يزال « أبناء العهد » متخيلين باعتبارهم لب الكنيسة وذلك في سيرة رابّولا من القرن الخامس 
(G. 0. Blum, Rubbula von Edessa: der Christ, der Bischof, der Theologe )-)05)00, Subsidia, vol. xxiv),‏ 
5۴ .مم ,1969 0uvainا»؛‏ قابل مع التطور في آشورياء حيث سّمِح « لأبناء العهد » عام 485 بالزواج وأكل اللحم» وذلك بعد أن 
احتلو | موقع رحال دين هم وسط بين العلمانيين والرهبان bungen -(Rücker,” Fine Anweisung für geistliche‏ 


ذلك ل يسعمر الراي القائل: إن كل يحي عو راهب إلا ين السالين رهم من رة . 
لكن سوريا لم تستفد كثيراً من فكرة جاعة الؤمنين :46/165416 وإذا لم يعد باستطاعة الكنيسة أن 
تكون عهدا» فقد صارت عوضاً عن ذلك رهبانية على نحو طاغ» وضمن رهبانيتها توجهت على نحو 
طاغ نحو النذورية الإنعزالية. وني حين كان للأقباط كيبوتزاتهم وللنساطرة سرانياهم المثقفة» 
كانت الكنيسة السورية محكومة برحال أحذوا على عاتقهم أن تظل على قيد الحياة» لكن لفترة قصيرة 
فقط. لقد ظل العالم بالنسبة لحم أساساً سدوم وعمورة اللتين ليس بالإمكان أن يكون فيهما شيا 
مقدّساً واللتين على الراهب أن لا يستدير لينظر إليهما ثانية أبدأء فما أن قرر ضمٌّ نفسه إلى رياضيي 
ال اران ارفك الاب اورا | نفسو كى فر و عاق الان ب صق :بذ أن الور 
المناسب الوحيد الذي كان باستطاعته التعامل عبره مع العالم الذي تَرَكه هو دور طارد الأرواح 
E AA a‏ اند على الرهياك: أنه لوا E‏ كارا a‏ 
يعملوا حي على حساب الصلاة؛ لكن بالنسبة للسوريين لم يكن باستطاعة الرهبان سوى أن يقصروا 
أهدافهم على أمثولة استخدام اليدين فقط للصلاةء وتحمّل الجوع» العطش وصلوات المساءء كل 
لو لقن ترك الأقباط حصارة اك يترا عرها قي المخرلى حبك را جر ا ارين شاه 
اليونانيين عن طريق جعل الصحراء مزدهرة؛ لكن السوريين تسلقوا الأعمدة» تاركين البشر من أحل 
السماءء محاربين العام بإماتة الجسد. كان باستطاعة الأقباط الأمل بتكريس مصرء لكن السوريين م 
يأملوا إلا بتكريس أنفسهم» إلا بالصعود إلى السماء عبر الحبوط إلى الجحيم وانتظار أن تشع نعمة الله 


£ 5 ع 182 
من بين أقذار ترام الأرضي” 0 


781 قار ن أيضاً معاحة ايشوع داد غير المتعاطفة لموضوع المنذورين:‎ .)nche des 7. Jahrhanderts”, .م‎ 194nestorianischer M 
.(den Eynde, Commentaire, Il, Exode - Déuteronomie, pp. 89 = 102 
.bus, History of Asceticism, vol. ii, pp.23ffV (177) 


(178) من أحل ظهور الحركة النسكية» أنظر: 123¥ - 61 .صم ,كذ .701 History of Asceticism,‏ ,usط.‏ من أجل الأمثولة 
الاعتزالية» أنظر:6 - 304 .مم ,.114 . لاحظ أيضاً هلع اسحق الأنطاكي من التطور الجديد: إسرائيل في الصحراء لم تزرع؛ ولم 
تحن و لم تغرس الأشجار. (148 .م ..1510) . 

(179) قارن مع آشوريا - مع الأحذ بعين الاعتبار بعض التداخل بين ما بين النهرين السورية والآشورية - حيث الحقيقة القائلة إن 
النسّاك المسيحيين لديهم حيلة لطرد الشياطين لا تحمل أي مضمون يفيد بأنه على كل المسيحيين مارسة المهن الطبية. 

. bus, History of Asceticism, vol. ii, pp. 192 - 315¥ قارن:‎ 180) 

. Ibid., pp. 294 - 300 (181) 

(182) يقدّم نولدكه تلخيصاً لا بأس به لمثل هذا المبوط في الجحيم« وذلك في عمله Sketches from Eastern History‏ لندن 
وأدنبرة 1892؛ الفصل السابع. قارن أيضاً الربط بين التوجه الكوزموبوليتاني ونكران الذات عند الكلبيين: إذا كان المرء مواطناً في 


اللامكان» فإن اختياره أن يستوطن فوق عمود سوري أو في حوض أثيئ يغدو مسألة مذاق. 


كذلك لم يكن هنالك الكثير ما باستطاعة السوريين فعله بالكهنوتية الحلينية. فكما كان «أبناء 
العهد» والنساك هم الممثلون للكنيسة السورية وليس الأبرشيات» كذلك أيضاً فإن النساك العلمانيين 
وليس الرعاة الكهنوتيين هم الذين مالوا إلى تجميع النعمة وتوزيعها: قوى عجائبية لطرد الأرواح» 
شفاء الأمراض» إقامة الموتى والأفعال المشابمة المتوالدة حارج القنوات الرسمية للإحسان الإلمي» كما 
أن الماك ن كبر مع مناسية افا على اتمه جى بع القراين العف لكق الماك 2 
يستطيعوا أن يأملوا بأن يحَلُوا محل الحرم الكهنوق. مع ذلك فالأساقفة بالمقابل لم يستطيعوا أن يأملوا 
بإيقاف تدفق النعمة من حارج القناة الكهنوتية. وهكذا فالتنافس الحاصل بين النعمة اا والنعمة 
المعزوة وصل إلى نوع من التسوية في مرحلة مبكرة؛ فالأساقفة على نحو شبه دائم كانوا يختارون من 
150 آم النكاك المقرقون تق إخرار: العدة فكائرا يلون إل ھی كانه رشي عا 
ر انلك الری نا 

كذلك لم يستطع السوريون أن يفعلوا بالأسقفية الشيء الكثير. وما كانت تشكله أنطاكية هو 
أبرشية الشرق الرومانية» وليس حكومة ماض حال" وهكذا لم تتعرض إلا للقليل من الضغط من 
أجل أن يكون طاقم مانن هيا سور هس انز ساد السوريون بالطبع» لكن البرايرة الأخترين؛ 
ري اا ب امع 
لم تستطع أية منظمة أرضية أن تكون أورشليم سورية: لقد استطاعت مصر أن تقدّس كنيسة مرئية» 


لكن سوريا لم تستطع أن تقدّس غير الأفراد. 


7 1 5: TE 
سواء أكانوا أثيوبيين» آرامیین» مسيحيين من فارس‎ 


bus, Syriac and Arabic Documents Regarding Legislation Relative to Syrian Asceticism A. V (183) 
1960, no. 7, p. 28; no. 20, p. 31; nos. 2f, p. 95; id., History of Asceticism, vol. i, p. 276; f. ibid., vol. 
.م ,1.؛ من أجل دليل أحر على التنافس.‎ 300, 323, 6 

. W. Hage, Die syrisch-jacobitische Kirche in fruhislamischer Zeit, Wiesbaden 1966, pp. 12, 24 (184) 

(185) قارن الإمبراطور الذي يعتقد أن فيل وكسينوس يستحق الأسقفية على أساس أنه مفسّر عظيم للكتاب المقدس» حكيم وفيلسوف 
وصانع عظيم للعجائب. عل Mabboy, ed. and tr. A.‏ عل (Eli of Qartamin, Memra sur 3. Mar Philoxéne‏ 
(6 .مع 46 - 137 Scriptores Syri, 7015. cf), Louvain 1963, lines‏ ,20900) exاHal؛‏ وتكريس إفرام بعد موته 
من قبل كاتب سيرته. (648 .7 .(Bedjan, Acta Martyrum, Vo]. iii,‏ إن كد من التنافس وعزمه يمكن مقارنتهما مع 
التنافس وعزمه الحاصل بين البركة الحرزة والبركة المعزوة في مراكش الإسلامية (قارن الولي اليوسي الذي يضمن تكريساً رسمياً من 
السلطان العلوي 341 .مم ,1971 Geertz. [slam Observed, Chicago‏ .0))؛ لكن في حين أعطى الإسلام المراكشيين نشبا 
عربياً ليلعبوا به لعبة الغزو» لم تعط المسيحية السوريين غير الكنيسة الحلينية. 

R. Devréesse, La Patriarchet d’Antioche depuis la paix de !' عكذاوظ‎ jasqu’ û la conquête arabe, )156( 
. Paris 1945, pp. 451] 

. Hage, Die syrisch - jacobitische Kirche, p. 36 (187) 

.Hardy, Christian Egypt, pp. 33, 140 (188)‏ قارن ايضاً التوجه البربري أكثر منه السوري تخصيصاً لرحلات يعقوب 
البر ادعي. )287 .(Frend, Monophysite Movement, p.‏ 


إذا كانت سوريا قد وحدت أن الكنيسة الملينية غير مساعدة» فالأخيرة وحدت أن سوريا صعبة 
المنال. أولاء إن بطري ركية إنطاكية لم تكن ملكية: ففي حين حكم كيرلس مواليه على نحو مباشر 
بأسلوب فرعون» فقد ورث يوحنا الأنطاكي ملوك المدينة بهيئة مطارنة صعبي المراس. ایا يكل 
لدى الأبرشية حيش: ففي حين كان باستطاعة كيرلس أن يجند كتائب قوية من الرهبان الأقباط» لم 
يكن باستطاعة يوحنا الأنطاكي في أفضل الأحوال غير أن يحشد فدائيين من العموديين أو يستجحدي 
فنتن البو 11750 A‏ نما اتسين لكت ,اند حا لمعه اليد لاطي EE‏ 
كذلك الذي سكل اکت الین سو فلن رر مروا تی ا علخ فى قثي 
هرطقة خاصة بماء رغم الحقيقة القائلة إن نسطوريوس كان بطريرك القسطنطينية وقد تلقى دعم يوحنا 
الأنطاكق خن اط هم كورلين و اة أخرئ حن خلت مورا ن خا الأمر غل 
هرطقتها المصرية» فقد فعلت ذلك بشكل مستقل عن أنطاكية وذلك على يدي يعقوب البرادعي - 
الذي لم يكن بطري ركا وحاكماً بالأسلوب الفخم للبطل المصريء بل قديس فقير ومضطهد في التقليد 
الزهدي» يقطع الفيائي على قدميه والذي ساعده في امحاولة الأخيرة أحد الملوك العرب1917). 

وفي حين تشكلت الكنيسة القبطية على يد فلاحيهاء والكنيسة النسطورية على يد نبلائهاء 
فكنيسة سوريا سيت بالتالي على زهادها. وكان هذا يعين» بالطبع» أن سوريا كانت في موقع أقل 
ضعفا من غيرها حن تغذي آمال انفصال سياسي - وذلك مقابل الإسكاتولوجي - عن الإمبراطورية 
الرومانية: لم يكن ثمة بديل يمكن تبجيله. 

لفو أنه لكا ساد شرت ايأو اق ك لكن فقط عند فاية الزمان حين سنكون كلنا 
وو "لكو آنا الآن حيبيى أن أي تك دقري حو فل الا كمايا لکن ذلك كان يع 
بوضوح أيضاً أن سوريا لم تستطع أن تضفي على طبقتها الأرستقراطية الدنيوية الصفة الشرعية» سواء 
أكان هؤلاء يونانيين مستقرين في سوريا منذ زمن طويل مثل أوربانوس17”9), أو كانوا سوريين 
انغمسوا منذ زمن طويل في الثقافة اليونانية مثل والديّ ثيودوريتوس2757. المككوث في السلطة» الثروة» 


(189) الأحير في هيئة العرب المسيحيين الذين كان ملكهم الحارث بن حل دا في إحياء ليس النسطورية» بل المونوفيزية (قارن: 
الصدر السابق» صص 284 وما بعد 326). 

. Ibid., pp. 1515 (190) 

. Ibid. pp. 283ff (191) 

. Alexander, The Oracle of Baalbek, lines 205ff = p. 29 (192) 

(193) لقد عَصّر كاغي عه المصادر بحثاً عما بمكن تسميته مصلحة سورية في القدر الحتوم للإمبراطورية الرومانية. .۷ .8) 
Byzantium and the Decline of Rome, Princeton 1968, pp. 1461]‏ ,Kaegi؛‏ وعصرها من أجل مشاعر استياء 
معادية للإمبراطورية كان سيقدم كما يفترض حصاداً هزيلاً مشاهاً. 

(194) أوربانوس كان مستشاراً عند كوميس أورنيتيس عام 359 وما بعد؛ أما ابنه فقد ورّع إرثه على الفقراءكي يصبح راهباً. 
(Seeck, Briefe des Libanius, s.n)‏ . 

(195) وكانا من ملآك الأراضي في أنطاكية» وهما سوريان بالنسب» مسيحيان بالدين» يونانيان بالثقافة وبعضوية المحلس؛ وعندما ماتا 
ورّع ثيودوروتوس إرثه على الفقراء كي يصبح راهباء أنظر مقدمة كانيفيت لكتاب ثيودو رو قوس عاوا»اء مه١76‏ الحلد الأول» 
صص 10 وما بعد. 


والمنصب» كما رأى تاتيان بحق» كان کا في الجنوب غير المقدّسء في حين كان الانسحاب منها 
وعیا سلیما مقدس©476)؛ لقد بدا أن كل من يتعلق بالعالم هومدان باعتباره يونانياً ملكانيً197) في 
حرف "اذا كل ASAN OEE EOE‏ قي يد كان عليدا أن كيرا a‏ 
فقط في الرهاء الى كانت مباركة فعلاً في هذا العالم» استطاعت عقيدة مونوفيزية أن تكرّس طبقة نبيلة 
غلا توق أي کان عر کا مارت عن اض مرت أملااكية سبو غر عو ركهم 
على الفقراء ويتركون اسرهم بفعل اعتناق للدين عنيف غمطياً؛ وهكذا فالأموذج شكل شرخا خدريا مع 
ماض لم تستطع ثمار تحارتهم فيه أن تكون لأجل راحة ا نكراناً للذات مفاجياً حيث أصبح 

حي العظماء أهلاً معه لأن يحتقروا العام ويعاملوا أموره ا و موي لياة يفيه ل 
النساك والرهبان المتسولين الحوالين» الذين يشحذون الازدراء من أجل أنفسهم الصاح 202©. 


بالمقابل» فقد كانت الأسس الزهدية للكنيسة السورية تعن أن سوريا لم تستطع إضفاء طابع شرعي 
على تعاليمها الدنيوية» وحطام السفينة الي الضخم الذي كان يطوف دون مرساة في الأدب السوري لم 
يستطع أن يجد بالتالي أرضا صلبة قط. هذا لا يعن القول إنه لم يكن ثمة كهنة متهلينون: في هذا الصدد لا 
ارت سوووا على کو م2 دا :ا آشو ري 203. كذلك فهو لا يعن القول إن النساك كانوا قرويين: 


. Tatian, Oratio, col. 829 (196) 

(197) وهكذا فسرجون بن منصور الرومي» الذي ورثه العرب» كان ملكياً بشكل نمطي . 

(198) هكذا رابولاء وهو رحل غي کان يشغل منصباً إقليمياً (166 .2 Opera Selecta,‏ ,0verbeck)؛‏ توماس الأمدي» وهو 
منحدر من أحد النبلاء» وقد ترك أملاكه وثرواته كي يحيا في حفرة ,4517115 (John of Ephesus, Live of the Eastern‏ 
1 .م ne,‏ اP)؛‏ حرفط الحتزيطي» وهو من أ سرة عظيمة وغنية» والذي ترك أملاكه لأخيه كي ينسحب إلى أحد الأديرة - 
أما الأخ الذي احتفظ بتلك الثروة فقد صار على نحو نمطي رحلا مخادعاً والذي أقحم نفسه في المسائل القضائية لخدمة الحاكم 
۴۴ .مم ,.idطi))؛‏ المباركة قيصرية» وهي نبيلة من عرق ملكي عظيم أخضعت ذاتما للذل وحطت ذاقا إلى مكانة متدنية 
part three, pp. 9‏ ,.1510)؛ وكثيرون غيرهم 

(199) بسبب استقلاليتهم الطويلة الأمدء احتال الرهاويون للأمر حي ينقذوا ماضيهم بجعل أبحر أوكاما يعتنق المسيحية ( 
أنظر: 6216 .م ,206554 ,1هوء5» من أحل الأسطورة الي تحكي عن ذلك وطريقة عرضها في أديابين). وهكذا فالعلاقات بين 
الرهاويين ووجهائهم تظهر حرارة معينة» كما في مناسبة مجمع اللصوص في أفسس الذي توحّدت المدينة ضده ۷) 50/001 ,قناط 
(29 .م the Nisibis,‏ fه»‏ أو أثناء المجاعة عام 500 وما بعد» حين اتحد الحاكمون» الوجهاء والجنود في جهودهم الإسعافية 
.))Joshua the Stylite, Chronicle, pp. 38 = 2‏ من أجل روسبايي» تل مهرايه» والأبيونيين الرهاويين الآخرين الذين 
جمعوا بين الثروة والسلطة والعقيدة المونوفيزية؛ أنظر: 146 ,126 .صم ,2806554 ,56881؛ هناء كما في أي مكان آخر طبعاً» بمكن 
أن نثق أن النبلاء سيسيئون التصرّف إذا تركوا حارج السيطرة الأسقفية. = 84 ,81 (Joshua the Stylite, Chronicle, pp.‏ 
Overbeck, Opera Selecta pp. 182, 7‏ ;71 ,68(. 

(200) لاحظ التناقض بين الطرق الي يسلكها التاحر المصري ورابولا في طلبهما للآلئ الروحانية ,101.1 (Palladius, Paradise,‏ 
.pp. 161f; Overbeck, Opera Selecta, pp. 165f)‏ 

. Lives of the Eastern Saints, Part (hee, 0. 197 كما يقال عن بطرس وفونيوس» ويوحنا الأفسسي»‎ )201( 

(202) كما فعل ثيوفيلوس ومريم, فوحدهم أبناء العائلات الأنطاكية الغنية الذين ت ركوا العام كي يعيشوا حياة مقدسة كانوا يتنكرون 
بميئة مهرحين سيئي السمعة. 


(203) أخيراً تظل مدرسة نصيبين جرد استيراد من الرها. 


العام اوري ال ل . لكن إذا كانت اللينة الشاملة لسوريا الوثنية تعن أنه كان 
ثمة كم طيب من التعاليم اليونانية هنا را05 فقد كانت تعن أيضاً أن الوعاء المسيحي كان بالتالي 
هشا: السوريون قبلوا كوثنيين بالفكر اليوناني وأضاعوا هويتهم» أما كمسيحيين فقد هدد الفكر الوثئى 
بتقويض أسس هويتهمٍ الجديدة والوحيدة. وهكذا فقد امتلكت سوريا مدرسة وأديرة كان فيها الإرث 
الإغريقي جزءاً أساسياً من المنهج الدراسي» حيث أمدنا برحال كنيسة ضليعين في القواعد والبلاغة 
الإغريقية القائمة على الكتابات الوثنية» وقد استمر رجال الدين هؤلاء في ترجمة الفلاسفة» وكتابة تفا 
ارش :تالبك 9 ی کی سورلا الكت اک كداز واديرة ارات ارت ران من 
لوو وتشوحي MR O‏ ام ار ا 
الأسفار الحلية» وقد استمر هؤلاء في تأليفهم لسير القديسين» إضافة إلى أحاديث في الإبمان ومقالات 
دحب لزان الا وهكذا لدينا من ناحية ثيودوريتوس الذي يدافع عن الفلاسفة باعتبارهم 


ا د ولدينا من ناحية أحرى افرام الذي يهاحم كل شيء يونا ا وٹنیا بشكل 
مطلق؛ ومن ناحية رغبة يعقوب الرهاوي في تعلّم اليونانية» ومن ناحية أخرى رفض الرهبان الغاضب 
علي 210. 

للك فد قل التعايش القلق < ابل انالف ع بن كد سيل توعين* سر انى 
Ey E SEE SETS A EA O AN E E‏ 
فيل وكسينوس الذي كان يدافع عن كمال العقل البشري» ومن ناحية أحرى كان ثمة رحال مثل رابّولا 
الف ارائ أن لفقل ار لاس ا 2 بالنسبة لفيل و كسينوس» وهو راهب إفاغراني» 


. bus, History of Asceticism, vol. ii, .م‎ 388fV (204) 

S. Brock (ed. and tr.), The Syriac Verssion of من أجل عينة مؤثرة عن حطام السفينة من الجاهلية اليو نانية« أنظر:‎ )205( 
. the Pseude-Nommos Mythological Scholia, Cambridge 1971 

F. Nau, “L’araméen Chrétien (Syriaque). Les traductions faites du grec eu syriaque du VII قارن:‎ (206) 
. siécle”, Revue de histoire des religions 1929, pp. 2561] 

)207( 1007 .م A. H. M. Jones, The Later Roman Empire, 284-602, Oxford 1964, vol. ii,‏ . قارن رابولا الذي أشاد 
مدارس لتعليم أبناء الأمراء والأغنياء الوثنيين الحقيقة باللغة السريانية. 12 (E. de. Stoop (ed. and tr.), Vie d’ Alexandre L’ AcémÈfe,‏ 
.Patrologia Orientalis, vol. vi, pp. 673)‏ 

E. Beck (ed. and tr.), Des heiligen Ephraem des Syrers Hymmen de fide (CSCO, Scriptores :iرlê‎ (208) 
.» تقول الترتيلة 24:2 « سعيد من لم يتذوق حكمة اليونان السامة‎ Sy, 7015. xxiii, Louvain 5 

(209) لقد شفت فصاحة أفرام أهل الرها من أسرهم للحكمة اليونانية لمهارمونيوس» ابن بارديصان «الآرامي». 4ء4 ,”زل 8) 
Martyrum, vol. iii, pp. 652; Ephraem Prose Refutations, ed. C. W. Mitchell, London, 1919 - 21, vol.‏ 
5 ,8 .8م ,ة)؛ كذلك فقد فسّر افرام الآريوسية على أنما نتيجة الحاولة غير المبررة « للروح اليونانية » لاختراق طبيعة الله. 

Bar Hebraeus, Chronica Ecclesiasticum, ed. and tr. J. B. Abbeloos and T. J. Lamy, Louvain (210)‏ 
2 = 291 .وا ,701.1 ,7 - 1872؛ نتيجة لذلك ترك يعقوب الدير. قارن فشل ايشوع يهب في تأسيس مدرسة في دير بيت 
عوى لأن الرهبان كانوا ينشدون السلام والحدوء» ونتيجة لذلك بنيت المدرسة في مكان آخر le Grand,‏ تكدلا“ (Fiey, ‘Iso‏ 
.(Orientalia Christiana Periodica 1969, p. 323‏ 

# المقصود بذلك أبناء العهد (مترجم) 

Blum, “Rabbula von Edess; A. عل‎ Halleux, Philoxéne de Mabboy: sa vie, من أجل الإثنين عمو م أنظر:‎ )211( 


. ses écrits, sa 11201091, Louvain 1963 


لاشيء أسوأ للعام من انغماسه في المشاكل التافهة للحياة اليومية12©؛ لقد كان عالم الكثيرين الذين 
رعا يُبرّرونَ بالسلوك الفاضلء أو بكلمات أخرى» بالشريعة الي تبررٌ بما يسوع ذاته قبل أن 
يععمد 4# وحدهم أولتك القليلون الذين. فصلوا أنفسهم عن المشاكل الدنيوية استطاعوا فغلاً 
اا ر و ا نوين نمل كان ا دق 
جديدتين وأذنين حديدتين» إضافة تكميلية لفقرنا الطبيعي بالحواس"*» بعداً رابعاً يمكن للعقل 
فيه أن يمسك بالحقيقة الى يصعب الوصول إليهاء القابعة حلف ظواهر العام الزائلة» وأن يدرك جلالة 
الله الراسحة17. بالمقابل» فإن ربولا لم يعرف غير عالم ساقط أفسد فيه الإثم الجسدء وبلّد العقل 
ود اسن لوحو الإنسان بالات 4 مكنا أن رهه 1 کن كاقلا رت تار ا 
نستطيع أن نعرف ماهية الحياة الي تخشى الله - كذلك تماما فإن الأمل بفهم حقائق ليست في متناول 

.١ د 0 ' 19ت‎ EET 
اليد بدا لاغيا - عقل الإنسان الضعيف لا يستطيع أبدا أن يفهم ما يعرفه عبر النعمة” ©. لذلك على‎ 
المرء أن يؤمن» يحب ويطيع» لا أن يفتش» يبحث ويستعل) لأن الإنسان يستطيع من خلال‎ 
إرادته البشرية بالنعمة الإلهية أن يعيش حياة فاضلة؛ يستطيع المرء أن يح ثماراً طيبة تحت نور الشمس»‎ 
لكن لا يعمي عينيه إلا بالتحديق في الشمس(21©. ل يكن الإمان بالنسبة لرابولا ملحقاً بالعقل» بل‎ 
غلى وجه التحديده يذيل ل(022. لقد آمن فيل وكسينوس حن يفهمء وبحث حن يخد؛ لقد باع‎ 
بضاعته الدنيوية حي يشتري الحكمة السرانية(22. لکن رابولا آمن حن يشفى» أطاع حي يُخَلْص؛‎ 
لقد باع بضاعته الدنيوية ليخلّص نفسه من الشياطين» صل فقاو حه بعا لتحت سا‎ 


Philoxenus, Discourses, ed. and tr. E. A. W. Budge, London 1894, pp. 260 = 250 (212) 

. Ibid., pp. 244ff = 234ff. 212) 

. Ibid. pp. 256ff, 308f = 246ff, 295 (214) 

. Ibid., pp. 52 = 49 (215) 

. Ibid., pp. 36 = 33 (216) 

pp 288 = 2751] (217)‏ ,.1514؛ قارن أيضاً رسالته إلى الرهبان المشغولين بتهذيب الفضائل الي تقود إلى الكمال» وهو ظرف 
يسواغ حرأته في التحدث إليهم عن « الحكمة الى لا يمكن الوصول إليها «. .تا (Lettre aux miones de Senoun, ed. and‏ 
Halleux (=CSCO, Scriptores Syri, vols. xcviiif), Louvain 1963, pp. 71 = 58)‏ عل .A.‏ 

. Blum, Rabbula von Edessa, pp. 133ff (218) 

. Overbeck, Opera Selecta, p. 239 (219) 

. Ibid., p. 241 (220) 

. Loc. cit (221) 

(222) مسألة ترد بقوة للغاية في رواية اعتناقه للمسيحية (164 - 162 .مم Opera Selecta,‏ ,0verbeck)؛‏ وفي حين يستخدم 
ثيودوريتوس سقراط لإثبات أن العقل البشري يبرهن على جهلنا (1:838 ,©/2)1716107©11101 يستغيث ناصحو رابولا باضطهاد 
الشياطين له للوصول إلى المسألة ذاتها؛ وفي حين يرفض أويدا 7108ل القبول .عبدأ العفيدة كعقل Credo ut inftelligam‏ 
))Bardesanes, Liber legum regionum, vol. 541‏ ؛ يقبل رابو لا .عبدأ العقيدة_ كمخلص Credo ut liberer‏ . 

. Philoxenus, Discourses, pp. 309 = 296 (223) 


كان فيلوكسينوس المدافع الوحيد تقريبا عن العقل في سورياء لكن بالمقابل لم يكن رابّولا 
الظلامي الأوحد: فإبستمولوجيته تمتلك أصداء في مناطق أخحرى من الأدب السرياني 229 تماما كما 
أن مسيرته تعكس أصداء حياة نسّاك سوريين آخرين لا حصر هم والذين لم يجعلوا الصحراء خحضراءء 
ا ا "شتفي کی کا و وک ا ر العو وير 
ابستمولوحياً وسلوكياء قدّوا من أحم واحد: فبعدما تسلّحوا بالأسفار المقدّسة الي استمدوا منها 
هويتهم؛ وإمافهم وعملهم, انطلقوا يحاربون شياطينهم في بحثهم عن النعمة. 

كان هنالك إذاً نوع من التشابه بين سوريا عام 200 قبل الميلاد وسوريا عام 600 م. فقد 
تعايش في الزمنين نخبة مدنية وكهنوت متهلين مع تقليد محلي: في المدن أحذ الموظفون المسيحيون محل 
الإداريين الوثنيين» كما حل من هو مسيحي من كهنة» خطباءء مفكرين» وعلماء محل نظرائهم 
الوثنيين؛ في حين تطلّع السكان الحليون في الريف إلى الصحراء من أجل المداية والوحي اللذين حصلوا 
عليهما سابقاً من آلحتهم الحلية. لكن إذا كان الدمج الثقافي والذي أحدثته المسيحية قد فشل في خلق 
تحالف بين الطرفين» إلا أنه بدّل بعنف ميزان القوى التجادلي: فمع حلول عام 600م, تحوّل التقليد 
ملي الذي ظل على مدى أربعمئة سنة يفقد بثبات المعقولية والمصادر الفكرية تحت تأثير حقائق 
غريبة» إلى بديل حسن التجهيز ومترابط منطقياً. فأولاء المنذور السوري» رغم رفضه للعالم 
الإمبراطوري» إلا أنه كان نتاج ثقافة إمبراطورية مثله مثل سوريا والسوريانه على نحو دقيق. وهكذا 
كان في متناول يده مصادر ثقافية محنّكة» وني حين لم يستطع الفلاحون الأقباط سوى تحويل أفسس 
إلى مجمع لصوص باستخدام نوع من الثورة الفكرية» فقد استطاع رابولا تقدم مذهبه المقاوم لانتشار 
الدوقة موف ون لقف القوى E ELE E‏ اور عق اال 
الإمبراطورية» مع أنه كله نتاج اء وذلك في امتلاكه لمرسى صلب في الريف. كان باستطاعة حطام 
السفينة الإمبراطورية أن يظل طافياً في سوريا عبر الحقيقة الصريحة الي تقول إنه صدف وأن كان 
امبراطورياً؛ لكن ذلك كان حدثاً تاريخياً عارضاء وإذا ما كان على الغشاء السياسي والإكليروسي 
للعالم اليوناني - الروماني أن ينفجرء لكان المنذور هو الذي سينقذ السوريين» لأنه كان كل ما 


يعلكون. 


Moss, “Isaac of Antioch, Homily on the Royal City”, Zeitschrift fiir Semitistik 1929 and 1932, (224)‏ .© 
8۴ .مم . قار ن أيضاً: I. Harsherr, “Les grands courants de spiritualité orientale”, Orientalia Christiana‏ 
1 - 119 .مم ,1935 0dic4نP.‏ العراق النسطوريء الذي بدا في العديد جداً من سماته كإقليم في سورياء بمتلك أصداء 
مائلة؛ قارن انقسام الموالين لنارساي بين ثيودوروس المصيصي و « اله افرام المبهم «. Jansma, ‘Narsai and Ephraem.‏ .1) 
Some Observation on Narsai’s Homilies on Creation and Ephraem’s Hymns on Faith”, Parole de‏ 
۸0ء01 ). لكن الإهام الذي أحاق بالإله النسطوري وصل إلى حده الأدن بسرعة كبيرة. 

. Overbeck, Opera Selecta, p. 239 (225) 


القسم الثالث : الاصطدام 
8 
الشروط المسبقة لتشكيل الحضارة الإسلامية 


الحضارة الإسلامية هي النتاج لغزو بربري لأراض ذات تقاليد ثقافية قديمة جداً. وهي بحد ذاه 
فريدة في التاريخ. لا يوجد عوز طبعاً لتجارب غزو بربري في تاريخ الحضارة؛ لكن بقدر ما لا يدمّر 
البرابرة الحضارة الى يغزوفاء بقدر ما يسرمدوما عادة. كذلك ليس هنالك أي عوز لانتقالات بربرية 
إلى الحضارة في تاريخ البرابرة؛ لكن بقدر ما لا يستهلك البرابرة ألوف السنوات لتطوير حضارة خاصة 
بجم» بقدر ما يستعيرونها عادة. لكن علاقة العرب بالأنتيك لا تتناسب مع أي من هذه النماذج. مع 
ذلك فمما لا يسترعي انتباه حاص طبعاً أن العرب لم يكونوا برابرة بحيث يستأصلون الحضارة ولا 
أصلاء بحيث يخترعون حضارة خاصة بمم. لكنهم كانوا غير عاديين فعلاً في أنهم عاجلاً أم آجلاء لم 
يكسبوا أنفسهم ولم يفقدوها في الحضارة الي غزوها. عوضاً عن ذلك» كان نتاج اصطدامهم مع 
الأنتيك تشكيل حضرة جديدة للغاية من مواد قلف خد وكان ذلك 558 إلى درحة أنه لحظة 
استقرار غبار الغزو كانت صيرورة التشكيل قد مضت قدماً للتو. وأية محاولة لفهم هذا الحدث الثقائي 
الفريد لا بد أن تبدأ بإظهار ماذا كان عليه وضع الغزاة والمغزويين بحيث صار نتاج كهذا ممكناً. 

إن أي درع حام لتشكيل حضارة حديدة في عالم الأنتيك كان لابد أن يقدّم من قبل أعدائه. 
والحقيقة الحاسمة E a‏ فار كا هنالف اتر اة ارون 
الذين أشرنا إليهم للتو» والذين بمضون «حياتم المنعزلة» خلف حدود العام المتحضر. ووجودهم بحد 
ذاته لم يأحذ سوى وضعية التهديد المألوف بغزو بربري: .معن أنه كانت لديهم القوة لقلب الحضارة» 
لكن ليست لديهم القيم لاستبداها". ثانياء كان عند الأنتيك عدو أكثر من غير عادي والذي تمثل في 
هيئة اليهود الموحودين ضمن حدوده» والذين يعيشون في الغيتو رفضهم للعالم اليوناتي - الروماني. 
لقد شكل وجودهم إدانة أخلاقية للحضارة: .عع أنه كانت لديهم قيمهم الخاصة الى يرفضون ها 
الثقافة السائدة» لكن حن في مأواهم الصغير كانت تنقصهم القوة لقلبها. لم يكن باستطاعة أي من 
الفريقين تقدمم أي نوع من الحماية من عنده من أجل تشكيل حضارة جديدة. لم يكن هنالك قط أي 
شيء نما يقال له حضارة يهودية» ولم يكن هنالك قط أي شيء مما يقال له حضارة بربرية. مع ذلك 


(1) المهاجرية دين» لكن حب التخريب العبثي 77320821151 هو جرد عارض مرضي سلوكي. 


فقد كان ثمة شيء تكميلي واضح معيّن: إذا كان ممكناً إدحال القوة البربرية والقيم اليهودية في مؤامرة 
م كان اتدل انا أ عا آ6 فقا سوية ذا عي قاع نطق ك عل حدة: 

للوهلة الأولى نرى أن شروط مؤامرة كهذه كانت منتشرة على نحو ملحوظ. وقي هاية 0 
فقد استسلم عام الأنتيك» في الشرق والغرب على حد سواءء للغزو البربري والقيم اليهودية أخير 
مع ذلك كان ثمة فرق أساسي: الغزو الجرمان وانتشار المسيحية كانا عمليتين تاريخيتين منفصلتين في 
الغر: 

إنتشار المسيحية» من ناحية» لم يكن غروا عسكريا: فالمسيحية» كاهاجرية» كانت نتاج تبشير 
بالقيم اليهودية في بيئة أنمية. لكن في الحالة المسيحية فقد عرفت المسيانية فشلا براغماتيا في سياقها 
اليهودي الأصلي» اية بشعة لمهنة ق الطب الشعبي» قبل تسويقها بين شعب أي والذي كان 
م A‏ ونان ساسا والسنوات الي أمضاها بولس الرسول في شبه جزيرة 
العرب قبل اعتناقه المسيحية كانت غير بارزة في السياسة الدينية للمسيحية: المؤسس أعلم أتباعه أن 
المسيح ليس في الصحراء (مى 26:24). وعوضا عن ذلك» بدأت المسيحية في شكلها البوليسي 
الاختراق السلمي للعالم المتحضر. وهذا القرار قدّم كلاً من الدافع والوسيلة لتغيير بعيد المدى والذي 
به تم مُساماة أكثر الملامح حشونة في الإرث اليهودي إلى استعارة مجازية. لقد قدّم الدافع بحيث لا 
يكون باستطاعة اليهودية تسو يق ذاتها في العالم المتحضر دون أن تتفاهم معه» وقدم الوسيلة بحيث أن 
الثقافة الحلينية السائدة هذا العالم كانت هي الخبيرة تحديدا في تسام كهذا. اعتبر أن الحقائق الحرفية 
للنسب اليهودي هي استعارات بحازية» وبذلك اق قدسية الإثنية اليهودية وصار ممكناً للأمم أن 
اا أبناء لهد في الوقت ذاته فإن ديانة 1114© الروح أذابت قساوة التحريم لحرفية الشرع» 
والأمل العيئ بخلاص لإسرائيل في هذاالعا م استّبّدل بالانتظار التقوي لخلاص المؤمنين في العام الآخر. 
لكن هذه المساماة للإرث اليهودي م تكن وبأي شكل كاملة طبعاً: فالمسيحية إجمالا ليست مرقيونية 
تماما مثلما أن البوذية الصينية ليست زن. مع ذلك يبقى أن المسيحية حلت مشكلة تخليص جوهر القيم 
اليهودية من الغيتو عبر وسيلة ترك مادة القيم خلفها. اليهودية في شكلها المسيحي هَدَّت الحضارة إلى 
الإبمان على حساب القبول بما©. 

من ناحية أخحرى» فالغزوات الحرمانية لم تكن حركة دينية. كان لدى الجرمان بالطبع قوقم 
البربرية» ورا أهم بدأوا باستخدامها ما يكفي من الوحشية: شرع حاكم قوطي في بداية القرن 
الخامس بإحلال قوطيا مكان رومانيا ©. لكن من ناحية؛ القوطء وهم لاجئون من الحون و الذين 


(2) « هذه المدينة السماوية» إذاء عندما توجد على الأرض» تدعو مواطنين من كل الأمم غير مترددين بشأن العادات» الشرائع 
والأعراف الي يصان بها السلام الأرضي ويؤكد... لذلك فهي بعيدة عن إلغاء وإزالة هذه الفروقات؛ بل إفها تحافظ عليها وتتبناهاء 
بقدر ما لا تشكل هذه الفروقات عقبة في طريق عبادة الإله الأعلى والحقيقي ». 25 ,17 (Augustine, City of God, xix:‏ 
150 .م .)cited in Avis, “Moses and the agistrate: a Study in the Rise of Protestant Legalism”,‏ من أجل 
تقديم للقضية بحدّة معادلة ضمن منظور أكثر عدائية في عمل قدمه أحد المسلمين أنظر: (Stern, “Abd Al Jabbar’s‏ 
.(Account of how Christ’s Religion was Falsified by the Adoption of Roman Customs”‏ 

J. M. Wallce - Hardill, “Gothia and Romania”, in his The Long - Haired Kings and others أنظر:‎ (3) 
. studies in Frankish history, London 1962, p. 25 


صاروا حلفاء الرومان» كانت تنقصهم القوة خلق أي نوع من قوطيا مثير جداً للذكريات والعواطف؛ 
ومن ناحية أخحرى» فحن لو كانوا قادرين على إقامة امبراطورية قوطية عاصمتها في الوطن وشرع 
قوطي امبراطوري بطريقة المغول» فإن إنبحازهم كان سيظل غير كاف لتقم درع حام لإعادة صنع 
حضارة. لذلك كانوا بحاحة إلى قيم دينية وقوية؛ لكن لم يكن لهم وجود دين تقريبا. اعدديدا امات 
في معظم وقتهم كوثنيين لأنهم جاءوا من الخارج؛ وانتهوا كمسيحيين لأفهم أضحوا في الداحل. لكن 
لم تستطع لا الوثنية ولا المسيحية تقديم ما كانوا بحاحة إليه: الوثنية الجرمانية كانت بعيدة حدا عن 
المعايير الدينية السائدة في العام المتحضرء والمسيحية كانت قد فرغت لتوها من قبول هذا العام 
وهدايته» والإثنان لم ينصهرا تاريخياً مع الغزو. وهكذا فقد كانت فضالة الغزوات الجرمانية فضالة إثنية 
مجردة» رثا محليا والذي ظل على قيد الحياة ليقدم الأساس النهائي» ليس لحضارة جديدة» بل 
لكراهيات قومية داحل حضارة حديدة. وكالقيم اليهودية للمسيحيين» فقد استطاعت القوة البربرية 
للجرمان عبور الحدود إلى داحل الحضارة لكن فقط على حساب ا 

كان هنالك بالطبع نوع من الإرتباط بين القوةوالقيمة في الشكل القوطي للآريوسية. لكن في 
ضوء ما قلناه سابقاء فمن الواضح أن الأمل كان ضعيفاً في قيام الشكل القوطي للآريوسية بأية مؤامرة 
فاعلة ضد الحضارة. ففي الموضع الأول» كانت هنالك الطريقة الى تبناها ها القوط©©. فقد وصلت 
الآريوسية إلى القوط بالطبع قبل أن يعبروا الدانوب؛ لكنها لم تبدأ مع ذلك كدايتهم على أي 
مستوى.وأولفيلاء مثل محمد كانت له هجرته؛ لكن هروبه كان من الاضطهاد القوطي إلى الحماية 
الإمبراطورية الرومانية. وحين تبعه القوط في الوقت المناسب كغزاة» فقد فعلوا ذلك في معظم 
الوقت كوثنيين يدحلون إمبراطورية محبذة للآريوسية. وفقط حين وصل القوط إلى الغرب» وبدأوا 
باعتناق اا ا وا و اشرظفة السائسية والاية الارورية. 
انيء في اعتناق القوط للآريوسية» كانوا يتبنون ليس ديانة حاصة يمم بل هرطقة موجودة من ديانة 
موجودة» هي المسيحية. ورغم مفردات التحقير الخريستولوجية» لم يكن الآريوسيون يهوداً. فمن 
ناحية اشتركت الآريوسية مع المسيحية الأرثوذكسية في قبولها للحضارة السائدة: لم تكن في موقع 
يؤهلها لأن تعتبر العام اليوناني - الروماني كنعانا ثقافية. ومن ناحية أحرى كانت الآريوسية تنتمي 
مع المسيحية إلى أحد اشكال اليهودية المطهّرة من الموية الإثنية: لم تكن في موقع يؤهلها لتكريس 
الأسباط القوطية عبر تقديمهم في دور الإسرائيليين الغزاة. وهكذا فحن لو انصهرت الآريوسية مع 
الغزو القوطي بالمفهوم التاريخي» فقد كانت ستفتقد المصادر الأيديولوجية لاستثمار تلك الفرصة. 

إن الصلة الناتحة بين الحرطقة الآريوسية والإثنية القوطية كانت من بعض النواحي قوية تماماً. 
فالآريوسية صارت بالنسبة للقوط «إماننا الكاثوليكي» وذلك مقابل «الديانة الرومانية»» وكان 
E. A. Thompson, The Visiogoths in the Times of Ulfila, Oxford 1966. (4)‏ 


Ibid., p. xviii (5) 
E. A. Thompson, The Goths in Spain, Oxford 1969, pp. 40n, 84. (6) 


هنالك إحساس محدّد بأكما كانت ديانة للقوط دون سواه . لقد قام الحلف بشيء لإطالة مدى 
استمرارية محتوى الطرفين اللذين يشكلانه: فقد حمى الآريوسية من أن تستوعب في المسيحية 
الأرثوذ كسية» ودعم الهوية القوطية كي لا تستوعبها الإثنية الرومانية. لكن لا المكوّن الآريوسي ولا 
القوطى كان كتيماً بأية حال أمام الثقافة الشائعة. وهكذا كان هنالك ملوك قوط وإكليروس قوطي» 
لكن لم يكن ثمة «عبد الملك» قوطي: في إسبانيا القوطية الغربية صارت الطبقة البيروقراطية تستخدم 
اللغة اللات براللغة المعاد. إصلاحها ل تكن تحمل آية أساطير ازيوببية: كانت الآريوسية وس 
دفاع فاعلة تماما عن هرطقة وإثنية» لكنها لم تكن تحمل أي أمل في خلق حضارة ما. 
کک نکن بسهولة 00 8 النتيجة ذاتا E‏ وار أن e‏ 7 

آله مجهولة, eS‏ ذاته e‏ رة کے الع لموتحودة بأن تعترف كاء 
وكيف يحوّل كتابه المقدّس إلى مصطلحات بإمكانهم فهمها©. لقد برهن الإسلام بين حين وآخر 
المسيحية الأولى:التكيفات الدخيلة لإسلام مسالم مع تقاليد جاوا أو داغومبا“" لا تمدّنا a‏ عن 
التعبير القائل «الإسلام يجب ما قلي ". بالقابل فالعصب الثقائي للإسلام يطيك: دائما ق 
اقات کے الاسلام اه كان متعرطا لوو غریک: لاحظ ضعف التصلب الديئ والقبول يمطالب 
شرعية القانون والنسب غير الإسلاميين في الشمال الشرقي ا ال ولو استطاع 
إسلام التاريخ الفعلي أن ينحين هذه الطريقة أمام التقاليد غير المحضعة لاوا الحندوسية أو داغومبا 
الوثنية» وأن e.‏ التقاليد الغازية للمغول أو في وقت ما للغرب» عندئذ فمن باب أولى بمكن 
e‏ وو TT‏ كديانة ال ار 
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(7) من أحل فقدان أية رغبة في اكتساب مهتدين من بين سكان إسبانيا القوطية الغربية الأصليين والحاولة التكميلية لليوفيجيلد لهداية 
سوفيي غالاسيا الجرمان» أنظر: 80.1064 ,.ط1ط[. قارن مع سلوك الغزاة السرسنيين عند جبل سيناء (أنظر: ص 267). 

. Ibid. pp. 175 (8) 

(9) قارن بين التاريخ المتعدد اللغات للأسفار المسيحية (أو البوذية) مع عدم القابلية الصلبة لترجمة القرآن. 

(10) في الحالة الجاوية فإن ما يدل على شروط التجارة هو أن أولئك الذين يأحذون مطالب ديانتهم على نحو حدي يؤولون من قبل 
رفاقهم من أهل البلد على مم غرباء. 123 .ص ,1960 .111 Greetz, The Religion of Java, Glencoe,‏ .0))). في حالة 
غرب أفريقيا يكن فهم شيء من العلاقة بين الإسلام وأشكال الحكم الوثنية في تسمية المسلمين « زوحات الزعيم ». )١N.‏ 
.(Levtzion, Muslims and Shiefs in West Africa, Oxford 1968, pp. 58, 2‏ 

. Wensinck, Concordance, s.v. hadama (11) 

M. Mole, “Les Kubrawiya entre sunnisme et shiisme aux huitieme et neuviéme siécles (12) 
D. Hyalon, The Great Yasa of Chingiz ¢del’ Hégire”, Revue des études islamiques 1961, pp. 78 - 91 
(یشکل المنحدرون من جنكيز خان هناأهل‎ . Khan. A reexamination (B)”, Studia Islamica 1971, pp. 177 - 80 
بيت والذين حكن مقارنة وظيفتهم في توليد شرعية سياسية مع وظيفة عائلة البي).‎ 

(N. Berkes (tr.), Turkish Nationalism and Western Civilisation: Selected  .بلاكو قارن التَدّب النبيه لزيا غ‎ )13( 
.(Enays of Ziya Gokalp, London 1959, p. 227 


بالمقابل لم يكن على الغزوات العربية أن تأحذ شكل حركة دينية. ولق أن اشرق الأرسظ چ 
من قبل عابدين وثنيين للعرّى واللات عبر إعادة تمثيل أقل تلاشياً للغزو النبطي لسورياء لما اختلف 
مسار الغزاة الدي كثيراً رعا عن مسار الفرانكيين*". ولو كانت الغزوات استهلت تحت حماية 
اللحميين أو الغساسنة» لو أنها بحمت عن نسخة أكثر دوامية عن الإمبراطورية الرومانية وال لما صلة 
قوية .عمصالح واحدة أو أخرى من الحرطقات المسيحية الكبيرة» فمن غير المرجح أن الأهمية الثقافية 
للعرب كانت ستختلف كثيراً في النوع عن الأهمية الثقافية للقوط الآريوسيين. ولم يكن الغزاة في أي 
من الحالات في موقع يؤهلهم كي يتركوا وراءهم أكثر من الأسس السياسة والثقافية لقومية هائية 
وال يمكن مقارنتها بالأسس السياسية والثقافية للهنغار أو للسلاف ا 

را ع ولا الريري وفك اا ارو الذي كان سر أخيرا ىق العرق 
كان جرا من الحدث التاريخي داق ما هو أكثرجمن .ذلك قان التحامهها كان واضحا ف الشكل 
الأولي للعقيدة الى كانت ستصبح الإسلام. لقد وحّدت بشارة محمد بين حقيقة دينية مستعارة من 


is 


التقليد اليهودي وإفصاح دين عن هوية إثنية لأتباعه العرب. وهكذا ففي حين كانت العقيدة 
الآريوسية بحرد حقيقة والإثنية القوطية جرد هوية» فالماحرية كانت الإثنيتين معا. وفي مسار ارتقائهم 
التالي» طوّر الماجريون حقيقتهم بشكل يفوق تقريبا حدود إدراكنا وأرسوا هويتهم في ماض وثي 
مفصّل. لكن من ناحية» فالحقائق الدينية الي انتقوهاء لأا كانت يهودية منذ البداية ولم تكن قط 
مسيحية إلا بشكل هامشي» خلقت هوة بينهم وبين مواليهم أوسع من تلك الي استطاعت خلقها 
هرطقة بحردة في الغرب: فهرطقتهم كانت أكثر من هرطقة. ومن ناحية أخرى ظل شنتوهم أقل من 
شنتو: فقد تم التعبير عن هويتهم البربرية.مصطلحات مأخوذة من الكتاب المقدس .ما يكفي لأن تكون 
مفهومة وقابلة لأن يُدَافع عنها باللغة الدينية للعالم الذي غزوه. وف الوقت ذاته» بقي الرباط العضوي 
بين حقيقتهم وهويتهم. إذاء إن بنيان العقيدة الماحرية جعلها قادرة على استمرار طويل الأحلء 
وتماسك مجتمع الغزو ضمن أها اسعمرت:فعاذ: "لقف :نالك القيم اليهودية مساندة القوة البربرية» ونالت 
القوة البربرية تكريس القيم اليهودية؛ والمؤامرة أحذت شكلا. 


(14) من أجل كل ماضيهم الجاهلي» قارن المقطع المأخوذ من 05ا1ناء51 81000185 المستشهد به آنفاً» الهامش 38, القسم الأول» 
والنبطيون كانوا سريعين .ما يكفي حين أعلنوا هلينيتهم عند احتلالهم لدمشق. (Schürer, The History of the Jewish‏ 
People, p. 578)‏ . 

(15) « الأمة » المنغارية الأرستقراطية قبل قدوم التيار القومي الحديث في معرفتها الخاصة بذاتما كانت مكونة ببساطة تامة من أحفاد 
الغزاة ابحريين الوثنيين البرابرة؛ والوجه الآخر لهذا الشعور القوي جداً بالإثنية كان ضوع النغار الكامل للثقافة الأوروبية. 
السلافيون الأرثوذكس أقل تأثيراً من الناحية السياسية» لكنهم استنبطوا نوعاً من الاستقلال الثقافي الفرعي عن طريق الجمع بين 
استخدام قلع للهجة العامية كلغة أدبية واستخدام ظلامي للهسيكازم 11650003512 في مواحهة العنصر الحليئ في تقليدهم 
البيزنطي. وإذا كان أحفاد البي بديلاً سياسياً فقيراً للأرستقراطية المنغارية؛ فإن الهسيكازم بديل ثقائي رديء جداً للحنبلية. 


لقد حصّن هذا الشكل الماحريين ضد الثقافات الي غزوها بطريقتين اثنتين. ففي الموضع الأول؛ 
لم تكن ثمة دعوة للقيم اليهودية الي تبنتها الهاحرية لأن تتلين بطريقة المسيحية. فمن الناحية التاريخية؛ 
تركت هذه ل بن اه الول إلى ا 
a‏ بدل تطوير فكرة و Verus e‏ € بطريقة يقة المسيحية الأميةء 
فاا ا ا ر ا ا ا وود من ر ا اا 
بالإبمان وليس بأعمال الشريعة البولسي» واصلوا استبدال حرفية الشرع الموسوي بحرفية الشرع 
الحمدي. وهكذا حانظا على ذلك الجمع بين إثنية حرفية وحرفية شرع دين وهو ما شكل اساس 
«الحياة الانعزالية» اليهودية 4. فال مثل يهوهء كان إا غيوراً. 

ثانياًء إن التكريس الذي استطاعت القيم اليهودية إضفاءه على القوة البربرية كان تكريساً مثيراً 
جداً للأفكار والذكريات. قد يكون اليهود عاشوا في الغيتو» لكن الميثة 103/612 الي أفصحت عن 
عزلتهم عن العام الكنعاني المحيط يهم كانت ميثة الأسباط الإسرائيليين في الصحراء”.وهكذا 
فاستبدال الإسرائيليين بالإسماعيليين في دور الشعب المختار أذى إلى ما هو أكثر من تكريس الموية 

ثنية للغزاة: لقد طوق «حياقم المنعزلة السابقة» المنعزلة في الصحراء كالة دينية متميزة أرقا انلف 
تلقفت الحاجرية الاغتراب عن الحضارة لكل من الغيتو والصحراء وصهرته. وبدا الأمر كما لو أن 
الغزو القبائلي لكنعان أوصل مباشرة إلى المقاومة الفريسية للهلينية عن طريق إختصار عنيف للتاريخ 
اشرق ف رشو يلتك الود إل د ا اة اللضاريه الكية غراف ك ادو ف انلك 
الماحرية بقساوة الحياة الركابية في البرّية. وهكذا فقد رفض الماحريون الإنجازات الثقافية للشعوب 
المغزوة وكأنها أشياء كنعانية كريهة» ووضعوا أسس حياقم الثقافية في الماضي القبائلي لوطنهم العربي 
الأصلى. 


(16) استثناء شبه ملفت للنظر يستحق أن يذكر هنا: إن المفاتيح إلى فهم العقيدة 00٣1١4‏ إذا صمّ القول» مُسّحت أكثر من 
كوا وجرت (أنظر هامش 12 ف1). قارن مع هذا العمل من القرن السابع: “Treatise on the Shortest Path that‏ 
brings us near to God” of Joseph Hazzaya, ed. and tr. Mingana in his Woodbrooke Studies, vol. iii, f.‏ 
87b - 1‏ . 

»1 وهكذا فإن مساماة النسب الإبراهيمي إلى استعارة جازية من قبل اليهودي المتهلين بولس الطرسوسي تُميّز بداية المسيحية كما 
نعرفها (رسالة غلاطية 121:24)» في حين أن المحاولة المشايمة الي قام بها المصري المتهلين طه حسين في فاية القرن التاسع عشر 
هددت بوضع فاية للإسلام كما نعرفه.  (N. Safran, Egypt in Search of Political Community, Cambridge,‏ 
.(Mass. 1961, n. 155‏ 

(18) لاحظ أن هذه السمات تحديداً هي أساس رفض اليهود المتنصرين إتباع المسيحية البولسية في قبوها للهلينية. أنظر: .۸ E.‏ 
Goodenough, Jewish Symbols in the Greco-Roman Period, vol. i, New York 1953, 7‏ . 

)۷. من أجل المعئ المستمر للصحراء بالنسبة لليهودية أنظر سابقاًءهامش 46 ف 1. قارن: القبائلية الجديدة لطائفة البحر الميت‎ )19( 
Yadin (ed. and tr.), The Scroll of the War of the Sons of Light against the Sons of Darkness, Oxford 
.(1962, p. 38 


کا فالماوض “وى الشرقة وال كان ساهتا : ففي الغرب» كان الأثر المادّي للغزوات 
الجرمانية كارئياً: فقد تحللت الإمبراطورية واختفى جهازها البيروقراطي» ودخلت ثقافتها في عصر 
الظلمات. بالمقابل فدور القيم المسيحية في هذه القصة كان لطيفاً إلى درحة مدهشة. والحقيقة أن 
مسيحبي الإمبراطورية الرومانية أولوا اهتماماً خاصاً بالطبع لمسألة اعتبار أنفسهم في السبي. لكن 
سبيهم كان سبياً متسامياً استخدموه لتعزيتهم عن أؤطافم الخاصة ليذهبوا إل مواطنهم وليتحركوا 
بذاشم 11016711111 suis [76769711105 esse se‏ 5ل1 56010 in‏ ليذهبوا إل 111 
5 560115 درسوا كتابات الماضي الوثين. إن رد أغسطينس على الغزو الوثئ المتمثل 
بالإنسحاب إلى فراش موته وأفلوطين على شفتيه لا يدل على اغتراب ثقاقي عميق عن عالم 
الأنتيك2©. وهكذا فمن المناسب القول إن استمرار الأنتيك في القرون الي أعقبت موت أغسطينس 
كان إلى حد كبير بسبب الدور امحافظ للكنيسة المسيحية» ومن الطبيعي أن ينظر المسيحيين في العصور 
الوسطى إلى أنفسهم باعتبارهم الوريثين الشرعيين هذا الإرث البالي» حى لو لم يكونوا يستحقون 
ذلك. أما في الشرق» فأدوار الجرمانيين والمسيحيين» إذا صح القول» بدت معكوسة. ورغم الدمار 
الأولي الذي أحدثته الغزوات العربية» استمر واقع الإمبراطورية مع الكثير من آليته» كما تمت المحافظة 
عاىمستوى ثقافي بحيث كان العالم الإسلامي في أحد الأوقات في موقع يؤهله لأن يقوم بنقل كبير 
للتعاليم الحلينية إلى الغرب. وإذا كانت الغزوات الماجرية أقل إيذاء للأنتيك من غزوات الجرمانيين» 
فإن مفاهيمهم آذته بأكثر مما آذته مفاهيم المسيحيين. فالسببي الحاحري كالسبي اليهودي» كان عن هذا 
العالم» لذلك حمل معه اغتراباً أكثر عينية عن بيئته الثقافية: حي الأشاعرة ماتوا نادمين على ما حملوه 
من أثقال ن ك يران اعا وكا فة ار على افاخرين سيب امي أن يروا 
بشكل مباشر أيأ من تقاليد العالم الذي غزوه. لكن قرون الإسلام الأولى لم تكن بأية حال عصر ظلام 
أواحر عمر الأنتيك؛ إِنما النور الذي ألقي عليها كان يجب أن يُخْضّع لاستقطاب أجني للغاية. 
رغم أن هذا الصهر للقوة والقيمة كان ضرورياً لو كان الغزاة يريدون حلق حضارة حديدة» فقد 
كان عدا عن أن يكون كافياً لتمكينهم من فعل ذلك بصرف النظر عن البيئة الثقافية. ورا أن نقطتين 
سلبيتين واضحتين تقدّمان شيئاً يوحي ما كان عليه الشرق الأدن في القرن السابع بحيث صار أرضاً حصبة 
مئل هذه المغامرة. أولاء لو أن العرب غزوا شرقاً أدن مكوّناً من مجموعة تقاليد متكاملة» لكل تقليد هويته 
Brown, Augustine of Hippo: a biography, London 1967, pp. 4251 (20)‏ .2. إن القصة الكاملة لقولبة الديانة وفق 
حطوط فلسفية في حياة أحد أعظم القديسين المسيحيين هي قصة كان من الصعب تحويلها إلى مصطلحات إسلامية حارج المذهب 
الاسماعيلي(وهو واحد من الأسباب الي تفسّر توظيف المذهب الاسماعيلي لموهبة فكرية باهرة). من الصعب أن نتخيّل أن اغسطينس 
الشاب » الذي ظل يفل من الحرفية المولة لكلمة الإله العبراني حي حررته استعارات أمبروسيوس الجازية الملينية الرفيعة» أمكن 
أحذه بالنعمة إلى علم بلاغة مؤسس على الكمالية الأسلوبية البديهية للقرآن» أو إلى « لاهوت » يقبل بحقائق كتابة المقدّس بلا 


. 6. Makdisi, “Ash‘ari and Ash ‘arites in Islamic History, Studia Islamica 1963, .م‎ 31 (21) 


وحقيقته» لبدوا إلى حد كبير وكأفم المغول: الفرصة ال لا سابق لا هؤلاء الغزاة القادمين من آسيا 
الوسطى كي يمزجوا الحضارات المختلفة الي غزوها لم تصل الى مستوى كوفا تغييراً من أجل صهرها. 
ثانياء لو كان العرب غزوا شرقاً أدن مندجاً في كيان ثقاني موحّده لكانوا وقعوا إلى حد كبير في الورطة 
الى وقع فيها غزاة الصين من البرابرة المتعاقبين: لم يستطع أولئك البرابرة» وقد واحههم تعريف موحد للغاية 
لما كانت عليه الحضارة ولا عليها أن تكون» سوى الاستسلام بنوع من اللباقة للتمثيل الثقافي الحتوم؛ فهم 
لم يكونوا في موقع يؤهلهم لأن يشرعوا في إعادة تشكيل ما كانوا أغاروا عليه“. 

هذه الإمكانيات التمايزة مفاهييا هي اسا أقطاب ارتقاء تاريخي. فتاريخ الحضارة في الشرق 
الأدن يبدأ بالتعددية - سومر ومصر - ورا في وقت مناسب ظهر في شكل حضارة بيزنطية صابة» 
وذلك مع زوال الخطر الإيراني وإنقطاع علاقة تقاليد الهلال الخصيب القديمة في الواقع مسألة مثلها 
مثل التقاليد القديمة لبلاد الأناضول. هذا يعي أن بيزنطة رعا كانت قي هاية الأمر السبب في التجانس 
الذي كان» وفق الواقع التاريخي» إبحاز الإسلام. من الواضح في هذا المنظور أن الأسباب الي أفضت 
إلى شرق أدق القرن السابع لبد أن يُبحث عنها في الموقع الوسيط بين القطبين. 

يحتاج هذا الموقع الوسيط لأن يُشرح بثلاثة طرق. أولآء الشرق الأوسط - باستثناء إيران - كان 
منطقة فقدت شعويٌا حضاراقا القديمة واستبدلتها مما تستعيره من الآخرين؛ لكنهم فعلوا ذلك دون أن 
ينسوا أنهم كانوا ذات يوم متحضرين ودون أن يدبحوا هوياقم في هويات أصحاب التقاليد الي 
استعاروها. ولحذه الحالة كان ثمة شبيه صغير في الغرب اللاتيئ: لقد أحرز الإسبان حضارة متكاملة 
ودمحوا هويتهم في هوية الرومان الذين جاءوا إليهم بالحضارة» في حين احتفظ بربر همال افريقيا ببربرية 
متكائلة عون ا بآية عط و فقن كاق و الكثير من جا الوق اوس 
انفصال بين الحقيقة الأحنبية والحوية امحلية. 

ثانياًء لقد ادى فقدان شعوب الشرق الأوسط لحضاراتها الخاصة إلى جعلهم ريفيين بثقافة خاصة 


إلى حد ماء هي الملينية. والحلينة» رغم أصوطا الإثنية» كانت كما رأينا ملائمة لأن تصبح ثقافة نخبة 


(22) التنقوطيون 5إناع132» الذي اقتصر غزوهم على أطراف الصين النائية» قدموا ثقافة قومية عن طريق تقليد حضارة الصينيين. 
.))E. 1. Kychanov, 0011611 istorii tangustkogo gosudarstva, Moscow 1968, pp. 25915‏ اما المنشوريون فقد 
ثبتوا هوية قومية عن طريق تقليد البربرية المغولية (D. M. Fraquhar, “The Origins of the Manchus Mongolian‏ 
Fairband (ed.), The Chinese World Order, Cambridge Mass 1968‏ .>1 .ل .)Policy” in‏ في كلتا الحالتین كان 
الإستسلام الجوهري لشكل الثقافة الصيئ كاملاً (قارن المع الذي قد يكون الإسلام خلقه من المجرة إلى داحل الصحراء والذي 
يبدأ به تاريخ حكومة تنقوط ]1اع732 المستقلة). 

(23) حي المسيحية التبشيرية فإهها لم تقدّم آدابا باللغة الإيبرية أو اللغة البربرية الشمال إفريقية؛ ولم يظهر أدب باسكي حي القرن 
السادس عشرء أما الأدب البربري الشمال إفريقي فقد كان عمل إسلام هرطقي. 


كوزموبوليتانية'.على الصعيد التاريخي فإها تطورت أيضاًء كما رأيناء بطريقة وال سحبت معها 
بعضاً من لسع أصلها الإ ونخبويتها الاحتماعية على حد سواء. وهكذا فقد كابد الشرق الأوسط 
من عملية مجحانسة ملحوظة للحقيقة الثقافية» والحقيقة الثقافية فقدت بالتالي الكثير من خصوصيتها 
الأولية. 

ثالثاء لقد حضع الشرق الأوسط لما يشبه دينياً هذه الصيرورة الثقافية. فبعدما استعار ثقافته من 
اليونانيين» أحذ الآن ديانته من اليهود؛ وكما أن اموية اليونانية للحقيقة الدينية شحبت إلى حد كبير 
مع زوال الدولة المقدونية وافيار المدنء كذلك تماماً فإن هوية التوحيد اليهودية فقدت لسعتها مع 
زوال الدولة اليهودية وتخليص البشارة من الغيتو. وهنا من حديد» كان الشرق الأوسط يجتاز عملية 
بحانسة الحقيقة» وفي هذه الحالة الحقيقة ذاتما قطعت علاقاتها مع ماضيها الإثئ. 

يبدو أن هذه العلاقات بين ريفيي الشرق الأوسط وحقائقهم المستعارة» كانت أساسية لتشكيل 
نضا الأبناضيف و ثمة علاقة بين الريفيين وثقافتهم. فمن وحهة نظر الثقافة ذاتماء هذه العلاقة كانت 
تعن وجود تكاملية كامنة معينة بين اللينية والحاحرية: فبنيان مجتمع الغزو اللي تلل ليترك طبقة حضارة 
رقيقة على الحوية» وبنيان مجتمع الغزو الماحري كان موشكاً على التحلل ليترك طبقة هوية رقيقة على 
الحضارة» وكان ثمة اساس هنا لصفقة ثقافية لا يمكن تخيّل مثلها بين الماحرية وإيران.فمن وجهةنظر العرب» 
الشخصية الريفية للثقافة الى واحهوها جعلتها أقل طغياناً - في هذا الصدد بدا من الحكمة غزو سوريا دون 
بيزنطةء تماما مثلما كان من الحصافة أحذ إسبانيا دون روما؛ بينما في الوقت ذاته جعل تآلفهم النسببي مع 
شعوب املال الخصيب - وهم نتاج لمنطقة محاورة جغرافياً ولتاريخ طويل من التعامل الثقافي مع العرب - 
الحضارة في هذا الشكل الريفي أقرب كثيرا إلى متناول أيديهم. أما من وجهة نظر الريفيين أنفسهم» 
فالشخصية الخاصة حداً لريفيتهم جعاتهم جماعة تناسب بشكل ملفت للنظر العمل كوسطاء ثقافيين. 
فالشخصية الأجنبية لحقائقهم - خاصة في حالة الحلينية - والشخصية الشاحبة لحوياتهم - وحالة سوريا تأي 
في الطليعة - كانتا تعنيان أنهم لم يكونوا سادة الثقافة بقدر ماهم تحارها.أما الإيراني الذي اعتنق الإسلام 
فكان حائناً لحقبة كاملة من تاريخ قوي ومتكامل؛ لكن حين قرّر الغزو الهاحري تفكيك الوحدة الزائدة 
الحردة في التقليد البيزنطي» استطاع الإقليميون العمل كمعرّين مساعدين للارث المحجوز عليه دون أي 
إحساس عكن مقارنته بشعور حيانة الكهنوت 1675 065 17051501. باختصارء فإن العلاقة بين 
الريفيين وثقافتهم مكنت الاحريين من تعريض أنفسهم للحضارة لكن فقط في شكل مُصفى عبر بجموعة 
خاصة من المصافي الريفية. 


(24) لم يكن الأمر بالطبع دون سابقات في المنطقة؛ لكن ثقافة أكاد المسمارية كان مدق عند للح ركة» والاستخدام العالمي للغة 


آرامية دنيوية كان منفعياً جداًء حي يولّد أي شىء مشاهاً جدا للهلينية كثقافة نخبة. 


ثانيا» لقد امتلكت علاقة الريفيين بإمافهم اليهودي طاقات كامنة ثقافية هامة. لكن أكثر الأمور 
وضوحاء هو حقيقة أن المسيحية والماحرية كانتا على حد سواء تحويرين للحقيقة اليهودية ذاتها وال 
أنعمت على دين الغزاة مفهومية» لم يكن مكنا تخيّل التمتع يما قبل بضع قرون في الشرق الأوسط 
الوثيئ. في الوقت ذاته فحقيقة أن الشرق الأوسط صار يمتلك الآن ليس تداولاً للحقيقة عامياً معتمدا 
واحداً بل إثنين أدت إلى ظهورية احتمالية التفكير في أن أحدهما ضد الآخر: ففي حين صك النبطيون 
حين غزوا دمشق نقداً با لليونانيين في نوع من التحالف الحتوم مع الثقافة الى هزموهاء استطاع 
اا ریو أنه و ا لقو عا ر و ا و ليده عون 
أن يخونوا أسلافهم ولا ربّهم. لكن قبل كل شيء فقد كان المهم هو الاحتلاف بين التداولين: وني 
ناية الأمر لم يكن حدثاً حصل بين ضحايا التعصب المسيحي» فقد كان هروب اليهود من هرقل 
وليس هروب الفلاسفة من يوستنيايوس هو الذي أدى خروجه 600115 إلى ظهور الاسباط 
العربية(”©. لأنه في تبي حي نسخة ملطفة من اليهودية» نزلت الحضارة على البر مع نوع من كعب 
أحيلوس الأيديولوحي“. واستفادة الهلينية من فظاظة الاسباط البربرية كانت قليلة كاستفادة 
الكونفوشيوسية منها 7؛ لكن المسيحية» كديانة مشتقة من التقليد الإسرائيلي» كانت مفتوحة على 
الإيحاء المغوي القائل إن الفظاظة ال كانت رذيلة بالنسبة للحضارة أمكن أن تكون أيضاً فضيلة 
توحيدية. قد تناولنا للتو» ما الذي كان يعنيه هذا بالنسبة للعرب أنفسهم حين أعادوا تمثيل غزو 
كنعان» أما النقطة الي يجب أن نؤكد عليها هنا فهي التبدّل الدقيق في السيناريو الأيديولوجي الذي 
يحدث حين يكون الكنعانيون أنفسهم المناصرين الملتزمين بنوع من عبادة يهوه كنعانية إلى حد ما. 
هذه المرة ل يكن الطابور الخامس الكامن البربري ضمن الحضارة مقصوراً على البغايا. 


(25) أما من أحل استقبال البلميين 816102065 الوثنيين الحماسي لأوليمبيودوروس في بداية القرن الخامس» أنظر: .8 .۷ 
Emery, Egypt in Nubia, London 1965, p. 6‏ . 

(26) قارن الاختراع الغربي الاحمق الذي يدعى الماركسية» والذي مكن ضحايا الحضارة الاوروبية من غير الاوروبيين من رفض العام 
الذي أقحم عليهم على أساس حقائق الماركسية الخاصة. فالا ركسية» كالتوحيدء هي رسالة عقائدية ما يكفي لأن تنترع من 
وسطها الثقاتي ويعاد إفرغها في شكل مبسط كي يستخدمه أولئك الذين يظل وسطها الأصلي غريباً عليهم جداً. 

(27) حين كان كونفوشيوس يفكر بالذهاب للعيش بين قبائل الشرق البرية التسع» تمت مواجهته باعتراض يقول: « إفهم قوم جلفون؛ 
كيف بإمكانك أن تفعل شيئاً كهذ؟ » على ذلك أحاب السيد: « إذا أقام بينهم رحل فائق» فأية جلافة ستكون هناك؟ ». .1]) 
Miyakawa,” The Confucianization of South China”, in A.F.Wright (ed.),The Confucian Persuasion,‏ 
4 .م 1960 .001 )Stanford,‏ الجلافة بالتالي هي رذيلة قبائلية وال كانت الفضيلة الكونفوشيوسية ستزيلها؛ لكن 


الكونفوشيوسية لم تمتلك مصادر من أي نوع لتأويل الرذيلة باعتبارها فضيلة. وهكذا ظل كونفوشيوس في وطنه» واعتنق حنوب 
الصين الكونفوشيوسيةء في حين استوطن محمد بين قبائل انوب البرية وأسلِم الشرق الأوسط. 
(28) قارن سفر يشوع 1:2 وما بعد. 


يجب أن تربط هذه الاعتبارات بديهياً طبعاً بالشكل الفعلي للغزو العربي: والتعارض المهيمن هنا 
هو بين إيران وبيزنطة. فإيران الم تكن شيا قيماً جديراً بالاقتناء بالنسبة للبرابرة المندجين في إعادة 
تشكيل لحضارة: فتقليد متكامل لم يتأثر إلا بلطف بحقائق اليونانيين واليهود» كان العرب عديمي 
التبصر ثقافياً.بما يكفي لابتلاعه إجمالاً. ولو كانت إيران كل ما غزوه» فإن حظوظهم في خلق حضارة 
كانت ستصبح في حدودها الدنيا؛ لكن والحالة هذه» فمن الواضح أن إيران كانت أكبر أعبائهم. مع 
ذلك فقد ساعدت في الحدث عدة عناصر في سحب أسوأ شيء من بين أسنانها. والشيء الأوضح» هو 
أن إيران كانت ضائعة إلى حد ما في حقل الغزاة الواسع. أما الأمر الدقيق» فهو أنه كان ثمة نزع 
سلاح معيّن للمدن الإيرانية عبر تآلب للظروف: فمن ناحية كانت العاصمة الساسانية - لأسباب 
جغرافية تظهر جزئياً مع الأحمينيين - تقع حارج الموطن الاثيي لإيران في الوسط الكوزموبوليتاني في 
العراق الأدن؛ ومن ناحية أحرى كانت العاصمة الماحرية - لأسباب ناجمة عن التاريخ السياسي 
الأوّبي للهاحريين - في الحقبة الحاسمة الي أعقبت الغزوات موجودة في إقليم بيزنطي وليس في العاصمة 
الساسانية. نتيجة لذلك ترك حطام العاصمة الساسانية كي يهترئ دون الدعم الذي كان سيتلقاه لو 
كان موجوداً في قلب موطنه الإث» أو الانتباه الذي كان سيجلبه لو كان ثي موضع العاصمة 
الحاحرية. 

لكن الجغرافيا السياسية للعلاقة الحاحرية بالعالم البيزنطي كانت مختلفة للغاية: فتقليد o‏ 
تفكيكه كان بحد ذاته بحبوباً جغرافياً. وبعكس إيران» كان لبيزنطة مركزها السياسي في ما يمكن 
ذغوته نسبيا قلبها الال وعلى هذا الأساس كانت بعيدة عن ريفق هلال الخضيب: يوتانيو ورتا 
لم يكونوا شيئاً بالمقارنة مع فرس العراق. ومقابل غزوهم السريع والكامل لإيران» ترك العرب بيزنطة 
الأناضول المتهلينة دون غزو حن أواخر العصور الوسطى. وهكذا فقد أوصل الماحريون» بطريقة 
ملائمة» مبادرقم الثقافية إلى أقصى درجاتها حين كانوا يهبطون بالعاصمة الساسانية إلى مكانة ريفية 
ويشيدون عاصمتهم الخاصة في ريف بيزنطي متعنت. ومن نقطة التقاطع بين الوحدانية البربرية 
والريفية المتحضرة هذه ولدت الحضارة الإسلامية. 


9 
قدر الأنتيك 
1 
هوجرة الحلال الخصيب 


يبدو أن التفاعل الداحلي بين الهاجرية وأقاليم الهلال الخصيب هو العملية الأكثر حسما وتعقيدا 
في تشكيل الحضارة الحديدة. وهي أيضاً عملية نحد في تحليلها أن أقدار الأقاليم داحل هذه الحضارة من 
حهة» ومساهماقم يما من حهة أحرى» هي في الحاولة الأخيرة غير قابلة للفصل. مع ذلك فأبسط شيء 
هو أن نبداً على نحو أحادي الحانب بالحقيقة التاريخية الفجّة القائلة إن املال الخصيب كان قد أسلم 
أو عر علخو غا عاجلاً أم آ لكو فل امفيك أن هذا اوت ر لعلف 
في العراق. 

كان ضعف الموقف المسيحي في العراق ذا شقين: فالبنيان الأرستقراطي لكنيستهم جعل المسيحيين 
قابلين اجتماعياً لأن يُغزوا من قبل إله غيور» والطبيعة الاممية لحقيقتهم حعلت من السهل نسبياً عليهم 
أن يتركوها من أحل حقيقة أخرى. لكن مع أن هذه النقاط تنطبق بشكل متساو على كنيسة آشوريا 
الريفية وكنيسة بابل العاصمية» كان هنالك مع ذلك فرق بين الإثنتين بشأن آليات الإهيار. لقد قامت 
الكنيسة الآشورية بشكل شبه حصري على أكتاف طبقة أرستقراطية من ملاك الأراضي» وكان 
يهوه المسيحية لتكريس خلفة صورة ©1128 - 21161 شكل حكمهم الآشوري الخاص» ومع أن 
الإثنية الآشورية كانت بحد ذاتما ضعيفة ومنتشرة في آن» فمسيحيو شمال بلاد مابين النهرين تمتعوا 
الحضريين فهم لم يكونوا جرد أبناء للعهد وأحوة في المسيح. إذأء كان النبلاء والفلاحون متآزرين هنا. 
ولو كان المسلمون مهيأين لأن يتسامحوا بوجود طبقة أرستقراطية محلية ذات يمان محلى» فلرعا استمر 
الأرستقراطية باعتبارها طبقتهم وا اون جا و خلفة صورة مسلمة لأديابين. 
لكن المسلمين لم يظهروا عملياً التسامح المطلوب ولم يكن للنبلاء ذلك الاهتمام في أن يعتنقوا الدين. 
وكام ا ا ی بطل کد وا و "لنياف افوا ركفا إل 


ر نلاحظ على نحو متميز أن فهرست بار بنقاية للآثام المسيحية لا يذكر تغيير الدين. ,51100165 (Mingana, Sources‏ 
Chapter xv‏ ).على نحو مشابه فإن آراء 5601600136 حنان - ايشوع» رغم أنه معاصر ليعقوب الرهاوي (أنظر الهامش 80 من 
الفصل السابق)» تتضمن قرارات بشأن ضريبة الرؤوس لكن ليس بشأن تغيير الدين  (in Sachau, Syrische Rechtbiicher,‏ 


. Vol. ii) 


فلاحين2: والفلاحون انحطوا تدريجياً إلى ضحايا عرّل للصوص البدو الذين كانوا يغيروت عليهم من 
الصحراء وللجيوش التركية والمغولية الي زحفت عبر أراضيهم بين مراكز الحضارة. فمع حسارقم 
لنبلائهم لم يعد لديهم أي ممثلين يحافظون على استمراريتهم» كما أنهم لم يمتلكوا قط أية ديانة إثنية 
تمنعهم عن تبديل دينهم: بل إن نينوى لم تكن بديلة لصهيون» تماماً مثلما أن الكهنة الظطلامب. <3 ١‏ 
يكونوا خلفاء للحاحامين؛ ومع أنهم رفضوا أن ينتهوا بالكامل من على وجه البسيطة» فإن ما كان 
على الأوروبيين اكتشافه بجانب آثار ماضيهم كان بقية مؤسفة لآشوريا. 

بالمقابل فقد كان لدى المسيحيين في بابل طبقة ارستقراطية يهيمن عليها الفرس في ريف ذي 
غ م اک و خرف زناه اذام اب ويم 
كياسة يهوه المسيحية لإزالة التكريس عن شكل الحكم الفارسي بحيث يمكن للمسيحيين القبول به» 
وبالمقابل فالإستمرارية الإثنية والاحتماعية للكنيسة كانت هنا متسامية صرفة. وهذا بالطبع حعل 
كنيسة الحواضر لدنة للغاية: فما قدّمه النساطرة إلى ملك ملوك علماني لم يكونوا ليمنعوه عن خليفة 
علماني* ولو لم تكن الحكومة المسلمة دينية جوهرياًء فلرعا حافظ المسيحيون على وجودهم. لكن 
هذا م كله او ر سشككةاحدا ا ففي همال بلاد مابين النهرين دعم الجهاز الإكليروسي 
تواصلية أخلاقية كانت موحودة من قبل بين النخبة والجماهير» أما في بابل فقد كان عليهم خلقها - 
مهمّة لا يبدو أن بحاح التوجه الأرستقراطي للكنيسة كان فيها متميزاً. لذلك» حين قرّر كل النبلاء 
بالاتفاع السك ها كبميخون ‏ ركه فلار ك يلون ذلك کشا و با #غادر 


(2) لاحظ كيف يفكر توما المارغاني من القرن التاسع بالدهاقين كفلاحين بائسين لا يستطيعون سوى الذهاب إلى أسقفهم لإنصافهم 
من جامع ضرائب مبتز. 

(3) كان على النسطوري عبد الله بن الطيب الذي عاش في القرن الحادي عشر أن يدافع عن العلم ضد التهمة القائلة إنه ليس فقط غير 
ضروري» لأن المسيحية قائمة على معجزة» بل إنه ايضاً عقبة في الطريق إلى الله شيء مخز يبدو من الخطأ اكتسابه. - (S. Khalil‏ 
Kussaim, “Nécessité de la science, Texte d’ Abdallah Ibn at-Tayyib (m. 1043)”, Parol de 1‏ 
pp. 249ff‏ ,1972(. 

(4) افم حقاً لا يفتقدون الإستعداد لذلك والمسألة قديمة قدم القرن السابع (أنظر سابقاً» هامش 10 ف 2). لاتستمر بالطبع الفكرة الي تقول 
إن الغزاة العرب كانوا عقابا على آثام المسيحيين؛ أنظر: Muir, The Apology of Al Kindy, p. 13: Solomon of Basra, he‏ 
of the Bee, pp. 1405 4‏ 8001 . لكننا مع حلول القرن الثالث عشر نيحد أيضاً مسيحيين يتلفظون بالبركات آلياً بعد أسماء محمد 
علي وعمر الثاي. 511706 (Scher, Histoire nestorienne, pp. 600, 618: 11. Gismondi (ed. and tr.), Maris Amri et‏ 
.(De Patriarchis Nestorianorum, Rome 1899, pp. 62, 63‏ 

(5) باستثناء الدهافين الذين يذكرهم البلاذري فتوح» ص2265). الذين كان بعضهم مسيحياً دون شك؛ لاحظ فشلهم في خلق 
أنساب أرستقراطية رغم تغييرهم لدينهم مبكراً. من أجل أفول الدهاقين عموماً قارك:  Encyclopaedia of Islam, art.‏ 
“Dihkan”‏ . 


ااا اة برف يقبا متتل من القند اروا د ارت الد اللا 
إقليما جلما ضلياً مع برل من القن لتاس( 

استسلمت النخبة المسيحية الباقية في المدن للوحدانية ال حاجرية بشكل أساسي عبر التعددية المتهلينة 
الى أوجدها العباسيون» وهى الظاهرة الي أدّت في حاصل الأمر إلى هلاك كل النخب المدنية غير 
المسلمة باستثناء اليهود.وحين استدرج عصر التنوير العباسي غير المسلمين من غيتوياقهم كي يشاركوا 
ف 0-0 عقائدي متبادل حول الحقيقة 00 في لغة الفلسفة العالمية في البلاط تت كانت 
الاد ومن ناحية 4 کی ا اا ا الفكري. فاللغة e‏ حرمت 
التقليدية للتعددية الدينية من معقوليتها الطائشة القديمة» وذلك مع عاقبة حديدة وقلقة تقول إن كلا 
من التفاسير اق ئق وطيعّت في نصابا 0 روف 0 عن أن 0 فائقة. كان هنالك 
ال كر ر فة للفلسفة اا هكا كان قر © إخوان الصفا والدوائر الإسماعيلية 0 
أوكتاب علة العلل السريان الذي يعود إلى القرن التاسء 129 ؛ بالمقابل» كان هنالك بعض الذين ساروا 
في طريق الأبيقورية» رافضين الديانات مثلها مثل العديد من الخرافات ومتبنين على نحو متصلب ضدها 
الحقائق الفائقة للفلسفة: «هكذا كان العديد ‏ من الرنادقة > الدهرين 0# الرازي 0 أبن 


(6) الطبري» تاريخ 336122:2 .مم ,1883 ; W. Ahlwardt (ed.), Anonyme arabische Chronik, Greifswald‏ )= 
البلاذري» كتاب أنساب الأشراف, املد 11)؛ممد بن يزيد المبرّد» الكامل في اللغة» تحرير غطاع 771 .307 لايبتسغ 1864 - 
2 286:1. 

. Muir, The Apology of Al Kindy, pp.33f (7) 

. Walzer, L Eveil de la philosophie islamique, p. 20 (8) 

Y. Marquet, “Imãmat, Résurrection et Hiérarchie selon les Ikhwûm as - Safa”, Revue des études 9 
. islamique 1962, pp. 137f; B. Lewis, The Origins of Isma ‘ilism, Cambridge 1940, pp 93ff 

Nathan der حيث من المناسب أن نقارن هنا مع‎ ؛Baumstark,‎ Geschichte der syrischen Literatur, pp. 28016 (10) 
. Weise 

F. Gabrieli, “La ‘Zandaqa’ au I ‘siecle abbasside’, in ©. Cohen et al., L Elaboration de Islam, (11) 
. Paris 1961 

. Encyclopaedia of Islam, art. “Dahriyya” (12) 

. Walzer, L’Eveil de la Philosophie islamique, p. 19 (13) 
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سمت هة التعلدية الد يتبا اضرارا للكطةه معيدة تايل الفكرية إلى بحيث كانت تسب 7 


کان ا أن غير المسلمين هم الذين كانوا سيخسرون في هذا e‏ 
الحقائق. فغير المسلمين كانوا في موقف دفاعي في حين لم يكن المسلمون كذلك» ونسبية حقائقهم 
كاك صو سيق وفاعاقن 215 كان المسصيوة سزة علق البهوة غلك ن أن" السحة كانه قد 


توصّلت منذ زمن طويل إلى تفاهم مع الفلسفة المفاهيمية» وأولئك المسيحيون الذين جُلبوا إلى تبديل 
الدين عبر الفلسفة مباشرة كانوا بالتالي قلة"؛ كما كانت لهم ميزة على الكلدانيين الوثنيين تلت في 
أن الفلسفة لم تكن وسيلة نقل هويتهم» الأمر الذي حاءت منه السهولة الكبرى الي استطاعوا بها أن 
يتشاركوا مع المسلمين في الهوية. لكنهم بالمقابل كانوا أضعف من اليهود والوثنيين في السهولة الي 
استطاعوا بها تبديل حقيقتهم الدينية حين خلق تيار التنوير ثقافة ذات جاذبية علمانية: لقد استطاع 
علي بن عيسى» كمسلم في بغداد» أن يدرس الفلسفة والطب اليونانيين» أن يهذب القواعد» الشعر 
والأسلوب الخاص بالعمل الكتابي» أن يبحث في الديانة الحرانية» أن يجادل اليهود» وأن يكتشف أية 


مسيحية كانت قد تركت ي التصوّف اساد والمسيحيون 0 0 يكن لديهم صهيون ولا 
بلاد الكلدان لإبقائهم في «حياة منعزلة» اختفوا في هيئة مسلمين منشقين(1©. 


. Encyclopaedia of Islam, s.n (14) 

. Encyclopaedia Judaica,s.n. (15) 

ische Landwirtschaft und ihre .م رن‎ 155 n; A. von Gutschmidt, “Die nabatberreste_Chwolson, 16) 
. ndischen Gesellschaft 1861, pp. 9l1fiGeschwister’”, Zeitschrift der Deutschen Morgenl 

(17) في كلمات فيرون الملائمة للموضوع هنا وال ترحع إلى القرن السابع عشر: «آه يا بابل المرتبكة! المتقلبة والي تدعي الدين» 
وكل نقط الحدل» [بالفرنسية في النص] ‏ 10 (R. H. Popkin, The History of Scepticism from Erasmus‏ 
.(Descartes”, Assen 1964, 3‏ 

)18 کان سخا ذلك الذي كتب ناتان الحكيم 177356 067 N114۸‏ في عصر التنوير الاوروبي»لكن اليهود هم الذين اعتنقوا 
المسيحية باسم العقل الاوروبي. 

(D. M. Dunlop, “The Translations of a1-Bitriq من المفروض أن يوحنا ابن البطريق غيّر دينه على أيدي المأمون‎ )19( 
ل0مم). على العكس من‎ Yahya (Yuhanna) b. a1-Bitriq”, Journal of the Royal Asiatic Society 1959, p. 2 


(S. Pines, “La سينا هجومه.‎ ٠ ذلك» کان الفلاسفة المسبيحيون هامين ي بداية القرن الحادي عشر .ا يكفي لأن يشن عليهم ابن‎ 
“Philosophie Orientale” 0: Avicenne et sa polêmique contre les Baghdadiens”, Archives d'histoire 
.(doctrinal et littéaire du Moyen Age 2 


6D. Sourdel, Le Viirat abbaside de 749 (20)‏ - 520 .مم ,19591 Damascus‏ ,936 . کان علي بن عيسى حفيد 
أحد المسيحين المتحولين عن دينهم من دير قته والذي أسس سلالة من الحجّاب. 
(21) بدأ طوفان المسيحيين المتحولين عن دينهم في العصر العباسي فضل بن مروان» وهو وزير بين العامين 833 - 836 
of Islam, 5.11(‏ opaediaاEncyc)؛‏ من أجل عيسى بن فرخانشاه» أحمد بن إسرائيل الأنباري» حسن بن مخلد» سعيد بن مخلد» 
وغيرهم أنظر :ا 3161 ,313 ,295 ,291 .هم Le Viirat abbaside,‏ ,اعلكتاه5. ظل عبدون بن مخلد» أخو سعيد, 


ا لکن أحاه رعا ترك دينه 2 117 .مم ,11ذ .701 Assyrie chrétienne,‏ ,Fiey)؛‏ والطوفان ذاته يبدو في اهيار الملل 


من ناحية أحرى فاليهود والوثنيون كانوا في القارب ذاته إلى درجة أن الطرفين دجوا حقائقهم 
كوياقه2”» وقد مُثْل الطرفان بطبقة علمانية مثقفة.كان هذا يعيئء أن هؤلاء» بعكس المسيحيين» لم 
يكونوا غير حصينين للغزو الغريب؛ ومن النظرة الأولى نعرف أن الجماعتين كانتا في موضع جيد على 
نحو متعادل لمقاومة تبديل الدين. لكن كان ثمة فرق حيوي بالطبع: الحقيقة اليهودية كانت إها 
شحشياء وعقيقة الولنيق كانت مفاهيم غير شخضية: وكان هذا يع شيدين. 

ففي الموضع الأول» لم تستطع الدوائر التنجيمية للكلدانيين توليد وحدة إثنية» تضامناً اجتماعياء 
ولا معي تاريخياً. فمن منظور إِنْنٍ كانت الدوائر دون شعب مختار؛ ومن منظور اجتماعي لم تكن 
مفهومة إلا للنخبة؛ أما من المنظور التاريخي فلم يستطيعوا سوى تفسير الحاضرء لكن ليس تسويغه. 
استطاع اليهود إطاعة إلههمء البكاء على شكل حكمهم» الامل بخلاصهم؛ لكن الكلدانيين لم 
يستطيعوا سوى دراسة ثورات جموحة. والحقيقة أن اللب التنجيمي للوثنية المتأحرة اجتاز طبعا 
اديلقت ذلا ا ىج دراك محفيقة أن اشر عد بون يعوا طق تيو وقد ا كاف الكلدافون 
ينوحون على حكمهم ويأملون أن دورهم سوف يعود”» ومن ناحية أخرى طوّروا هما معيناً لأحل 
الجماهير©©. مع ذلك بقيت حقيقة أن النجوم لم تستطع الافصاح عن هذه المشاعر: المسألة تحديدا 
هي أنه كان يجب أن تكون فوقهاء وطلما ظلّت النجوم على حالما لم يكن باستطاعة المنجمين أن 
يتبنوا منظوراً أرضياً أكثر تماسكاً. مع ذلك» لم يكن مرجحاً أن تحرز المماهيرموضوعية كهذه؛ ومن 
ناحية إذا أيقظت النجوم دا رهم انكر ی ومن ناحية أخرى حعل منها هذا الشعب 


(id., "LEIm, La premiére des métropolis المسيحية في ج فارس مع فاية القرن العاشر وبداية الحادي عشر.‎ 
ecclésiastiques seyrienne orientales, Melto 1969 and Parole de ['Orient 1970; id., Médic chrétienne", 
.(ibid 

(22) من هنا تأت على الأرحح حقيقة وجود ابيقوريين من اليهود والكلدانيين والمسلمين» لكن لا يوحد سوى مسيحيين مشائين: 
فبعكس الأخيرين» لا يعود المسيحي مسيحياً إذا انغمس في الشكوكية. 

(23) كما فعل ابن وحشية» بأعظم افتقار غير كلداني للتراهة العلمية. 

(24) مخض بالذكر هنا المندائيين» الذين ذهبوا إلى ابعد ما يمكن رعا في طمس العنصر التنجيمي» والذين تنكروا أيضاً لهويتهم 
الكلدانية؛ قارن» من ناحية » تاريخ هجرقم (E. Yamauchi, Gnostic Ethics and Mandaean Origins, Cambridge,‏ 
684 .مم ,1977 )Mass‏ » ورفضهم «للعرافين والكلدانيين»» من ناحية أخرى: (M. Lidzbarski (tr.), Ginza: Der‏ 
.(der, Gottingen 1925, pp. 37, 278, 299 etcûSchatz oder das grosse Buch der Man‏ 

(25) مجموعة ظروف لايفهمها المندائيون (مقابل المسيحيين)» كما يتوضح من الرواية المقدمة في الغيترا حول عربي اسمه عبد الله 
والذي يدين بثروته لمارس /نريغ/ نرغال والذي يقول لأتباعه إن حدم النجوم ليس لديهم سلطان (23314 صم ,514). فإذا كان 
من الممكن التنبق بالغزوات العربية عن طريق التنجيم (412 .ص ,.1814): ليس هنالك مع للبكاء على رحيل أنوش( .ص ,.اطة) 
0واحتفاء الديانة من على وجه البسيطة (54 .م ..1514): يمكن للمرء أيضاً أن يندب قانون الحاذبية. لكن إذا كان مارس 
5 ممالئ للروح الشريرية» والعرب يمكن الحكم عليهم بالرمي في الجحيم 501601 بسبب أعماهم (2338 .صم ,.idط1)»‏ ليس 
هنالك معن لتتبع الكواكب: يمكن للمرء أن يصبح مانوياً أيضاً. 


تقدمة تضامن ومعن عبر عبادة ]0111 إله إنْن» لا نستغرب إذا أطاعت الجماهير النجوم وغيرت 
دی 25. 

في الموضع الثاني» فإن الشخصية المفاهيمية للوثنية الكلدانية كانت تعب أن أنصارها لم يستطيعوا 
المشاركة في حقيقتهم دون طمس هويتهم. والشرائع الكونية تستطيع أن تكون حقيقة خاصة فقط عبر 
حق التأليف أو النشر 608[/13814» وليس بالعمل؛ وحيثما أصبح المرء يهودياً أو صادر الإله 
اليهودي» استطاع ممارسة علم التنجيم بأعظم ما يمكن من التسليم المهذب. لقد استطاع المسلمون أن 
يستعيروا الحقائق الكلدانية» دون أن يغامروا بأن يصبحوا كلدانيين؛ لكن الكلدانيين الذين باعوا 
حقائقهم باعوا أيضاً هويتهم» وهذا لم يستطيعوا فعله في بيئة مسلمة دون أن يغامروا بالإختفاء هم 
أنفسهم فيها. 

وهكذا فقد استسلمت النخبة الوثنية للتعددية الإسلامية: حين استطاع واحدهم أن يكون e‏ 
مارسا للتنجيم» لم يعد لدى الوثنيين حقيقة يقاومون بما. وخروج ثابت بن قره وأمثاله من حزان 
في القرن التاسع» قاد بالتالي إلى تبديل هلال الصابئي لدينه في القرن العاشر في بغداد© ؛ في حين لم 
يستطع ابن وحشية في القرن العاشر سوى إعادة التأكيد على حقوق التأليف والنشر الشعوبية۶. 

وحدهم اليهود كان لديهم إله إِنِ: وبعكس المسيحيين فقد استطاعوا أن يتحمّلوا أن يكونوا 
شكوكيين ويحافظوا مع ذلك على إثنيتهم اليهودية» وبعكس الكلدانيين فقد استطاعوا أن يتحمّلوا 
مارسة التنجيم ويحافظوا مع ذلك على إههم اليهودي0. الإله اليهودي لم يتواءم بالطبع مع المفاهيم؛ 
وقد كان ثمة يهود حيء بهم بالتالي إلى تبديل الدين بوساطتها!!©؛ لكن معظمهم كان يحضي وقنه في 
العبث بمذه اللعب المفاهيمية الجديدة ليس إلا. لقد استعار سعاديا غاؤون الفلسفة» أطاع إِلهه وناح 
عل امكيف ق ن املك ان وح لاله ها اجار ل ترادا لی ها کو وما 


. [bid., pp. 30, 233 (26) 

. Chwolson, Die Ssabier, vol. I, pp. 546ff (27) 

(28) أو القرن الحادي عشر إذا كان تبديله لدينه حصل عام 1012 (Encyclopaedia of Islam, s.n)‏ 

(29) لاحظ رأيه القائل إن معظم الشعب اعتاد أن يتبئ ديانة الملوك منذ الغزوات الكنعانية (أي» العربية)» ,501508©) 
p. 27)berreste—‏ ,. 

(30) مثلما فعل ماشاء الله مع تحاهل ملفت للنظر لقناعاته المهنية. 

(31) هكذا كان صَّمّد اليهودي» الذي غير دينه على يدي المأمون652 The Fihrist of AL-Nadim, P.‏ ,عع1200))؛ قارن أيضاً 
ابن ملكا .(Encyclopaedia of Islam,) art. “Abu L-Barajat‏ 

(32) لقد وضّح ابن وحشية شعوبيته الكلدانية عن طريق عكس لتاريخ الكتاب المقدّس: فاليهود يظهرون كحكام لبابل في المصادر المندائية. 
.)amauchi, Gnostic Ethics and Mandean Origins, p. 68)‏ ولأن الغيتو عاد في هيئة الأسباط العربية» فابن وحشية يواصل 
توبيخ العرب ساخراً وذلك بوصفهم غزاة كنعانيين لأرض الكلدان, وتقويم ابراهيم كمهاجر کنعان إلى کوٹا ربا ,50150ط©) 
.)passın , berreste_‏ 


استمر يهود بابل في تجمعهم في الأزمنة المعاصرة عبر فدائهم العلماني؛ أما الوثنيون» فلم ببق منهم 
للأزسة العاصزة موف داقن كدو القند ى اراتا 

وهكذا رغم أن العراق ا م ا له 
الأول ظل من بتي من المسيسهيين رياه 6 رغم ن اللغة العربية(7© “ميل البداية والاعضفاء 
اعلق ل البسرناقية السزيافية كلح اد 0 امرك اللعة السرياتية كلع دن كافة ارجا 
الإقليم وكلهجة عامية في معاقل الآشوريين الريفية؛ على نحو مشابه» فرغم الجهل الكلي الذي 
انحدر إليه الآشوريون» فهم لم يشكوا في هويتهم غير العربية. وهكذا فقد كان بحيء الأوروبيين يعي 
إحياء السوريانه» واختفاءهم النهائي ضمن العرب لكن ليس كما في سوريا. ففي حين كان على 
مسيحبي سوزيا العودة إلى ماركة 'الروم المستعريينءفقد قبل مسيخيو العراق تحديدا هويتهم ككلدان 
وآشوريين** ؛ وني حين كان على مسيحبي سوريا قيادة المسيرةنمو خلق ثقافة عربية حديثة» تبنّى 
مسيحيو شمال العراق لغة سريانية حديثة؛ وفي حين كان على مسيحيي سوريا تقد النظريات للقومية 
العربية» تاق الآشوريون إلى حكم جديد في مدينة نينوى الحميلة وسهل الموصل الخصيب*. 

في الموضع الثاني» فقد ترك الذين غيروا دينهم حلفة صورة: صورة لآشوريا مسقطة على شاشة 
عربية في حالة المسيحيين» وصورة لبابل في شكلها الكلداني في حالة الوثنيين. لقد كان للآشوريين 
أحد أشكال الحكم في حين كان المسيحيون الحضريين قوق كل أشكال الحكمء لذلك لا يبدو مفاجها 
أن آشوريا ظلت على قيد الحياة رغم الأزمات عبر المسيحيين فقط. لكن في الوقت ذاته فالآشوريون 
شاركوا في اثنينهه؟ أما المسيحيون الحضريون فكانوا فوق كل الإثنيات؛ ومن غير المفاجيع أيضاً أن 
المسيحيين فشلوا في أن يتركوا بصمتهم إثنيا أو لغوياً في الإسلام: من جهة لم يكن هنالك شعوبية 


. B. Vernier, L Iraq d’aujourd’ hui, Paris 1963, .م‎ 92 (33) 

(34) قارن ما سبق» هامش 53 ف 7. 

G. Graf, Geschischte der Christlichen arabischen Literatur, Rome :iرlق كلغة أدبية عبر الفلاسفة أولاً؛‎ )35( 
. 1944 - 5, vol. ii, .مم‎ 109 - 0 

(36) كما في سوريا في الوقت ذاته تقريباًء مع أن الأمر يبدو إلى حد ما أكثر مقاومة (قارن ملاحظات بروكلمان في: .© 
.(Brockelmann et al., Geschischte der Christlichen Litteraturen des Orients, Leipzig 1909, p. 55‏ 

Jfentlichung, Leiden 1939, .م‎ istische Forschung seit th. Noldeke’s VerdF. Rosenthal,Die Aram (37) 
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Joseph, The Nestorians and their Muslim Neighbours, Princeton 1961, pp. 5ff (38)‏ إل كانت: ميرة ظبعا أن 
الكلدانيين والآشوريين» بعكس الروم» لم يكن هم تحسيد معاصر؛ لكن إذا كان الملكيون فضتلوا العرب المعاصرين على الروم 
المعاصرين» فالنساطرة على ما يفترض كانوا سيفضلون الأكاديين المعاصرين. 

(39) قارن القصيدة الواردة في ا مرجع السابق» ص52 1؛ وانظر بشكل عام صص 151 وما بعد. 

(40) أو بقدر ما لم يفعلوا فقد كانت واهية إلى درجة مفرطة: سواء انحدروا من غورومو المصادر المسمارية أو من غارامياوي 
بطلیموس» فسكان بيت غارما لم يتدبروا أمرهم بحيث يعزلوا آشوريا عن باقي امحلال الخصيب» ورغم أن المصادر الإسلامية مير بين 
الأنباط والجرامقة» فهي تعرف تماما أن اخ رامقة سريانيون .)1488 .مم (Fiey. Assyri Chétienne, vol. iii,‏ . 


سورية“» ومن جهة أخرى لم يكن هنالك مسلمون سريان“. لكن إذا فشل الذين غيّروا دينهم 
في الاحتفاظ بحضارقم باعتبارهم «سوريانه» فقد استطاعوا مع ذلك أن يحتفظوا بها كعرب جنوبيين؛ 
فبعد أن استقر مسيحيو نحران العرب في نحران الكوفة كي يكونوا قطب الرّحاء صار «عربي من دير 
قنّاء» يعن بنياً مزيفا. وهكذا فقد صار المسيحيون الذين بدلوا دينهم عرباء لكن عرباً بصفة 
موا وفك كان جرا من هذا الآدت” العزي. العفلت: إل خد مل أن آهوريا” ادن لدي 
عادت للظهور. فملك مدينة حترا في شثمال بلاد مابين النهرين كان إذا إِمّا آشوريا» عربياً يحمل 


لقنا" مووي كا أو a a a‏ كاري الذاكرة Sa‏ اما قن 


 )48( : 0‏ عم م 5 A9)‏ ال ان 
أنه هزم سبتيموس سویروس ۰ وأنه هزم بدوره على يد شاهبور ١‏ فهو أيضا الذي اشتهر على 
وو ا ا ا روي و اللاي ]واه ا تبي قاع زلف فإ لاك ا 


في حنوب بلاد مابين النهرين كان يعتبر إِمّا آشورياً أو عربباً من حنوب شبه الجزيرة10©» وإذا كانت 


(41 ماهية الشعوبية هناك مسيحية» وقد هدفت أولاً إلى دحض أولوية اللغة العبرية دون تركها تذهب إلى الوثنيين: فالسريانية» وليس 
العبرية» كانت اللغة الأولى .132 .0 +((Badge, The Book of the Cave of Treasures,‏ وعا أن ابراهيم كان أحد مواطئي 
قشقار في بابل» فقد كان يتحدث بلغة البابليين الأصلية» والبابليون هم الآراميون» والآراميون هم السريان» واللغة العبرية هي دمج 
بين السريانية والكنعانية (189 = 175f‏ .مم ,147 = 1356 .)van den Eynde, Commentaire I, Genése, pp.‏ هنالك 
دفاع متأخر عن اللغة السريانية قدّمه ضد العرب بشكل حاص عبد اشوع من القرن الثالث عشر: العرب يحتقرون اللغات 
الأحرى وبشكل خاص اللغة السريانية» لكن السريانية هي أول لغة وقد تحدّثها آدم مع الله. “ ber das -(P. 2. Zingerle,‏ 
syrische Buch des Paradieses von Ebedjes, Metropolit von Nisibis”, Zeitschrift der Deutschen‏ 
.)ndischen Gesellschaft 1875, pp. 493Morgenl‏ مع ذلك» ففي الإسلام نحد أن ابن الندم هو الذي يلحظ هذه 
المسألة من معرفته بالكتب المسيحية» وليس أحد الشعوبيين السوريين. 22 .مم .(Dodge, The Fihrist of AL-(Nadim,‏ 
كذلك أيضا فالشعوبيون السوريون استطاعوا فقط أن يختفوا في الحوقة العامة القائلة إن كل الأنبياء السابقين كانوا غير عرب» 
واستوحبت عقائدياً أنه على المفكّرين أن لا يعزوا للعرب ميزة خاصة في سياق أنهم لم يمتلكوا نبياً خاصاً ؟همم. (أنظر الهامش 15 من 
الفصل 12). ٍ ٍ 

(42) ليس قبل أن يستخدم الآشوريون نسبا غير عربي للأكراد وهرطقة اليزيديين للزعم أن كليهما معا« آشوريون مسلمون » ,طم مء[ .[) 
.The Nestorians and their Muslim Neighbours, p. 154)‏ 

. Fiey, Assyri chrétienne, vol. iii, p. 190 (43) 

(44) باعتبارها مقابلة لآشوريا المصادر الكلاسيكية الي أخذ منها المسلمون بالمطلق معرفتهم المدرسية عن الماضي الآشوري. 

(45) هو ساطريون بن اوسيطرونء الحرقمي» ملك السريانيين (ياقوت بن عبد الله معجم البلدان» تحرير ف. فوستنفلد» لايبتسغ 
٠73 - 6‏ 2: 284؛ المسعودي في عمل كفولسون» الصابةء 2: 693). 

of Islam, art. “A1-Hadar” (46)‏ opaediaاEnyc؛‏ ف كتاب كفولسون» الصايئة» 2: 695. يقال إن «ساطريون» كلمة 
سريانية. 

(47) ضيزن بن معاوية القاضي (ياقوت» معجم 2: 282). 

(48) علي بن محمد بن الأثير» الكامل في التاريخ» تحرير 658 طمده1' .1 .٤ء‏ لايدن 1867› 276 209:1؛ قارن: Pauly-‏ 
die, art. “Hatra”ûWissow, Realencyclo‏ . 

. Enyclopaedia of Islam, art. “A1-Hadar” (49) 

(50) ياقوت» معجم» 284:2. 

(51) يقول اليمنيون إن المنذر بن ماء السماء انحدر من لخم؛ لكن « علماءنا » يقولون إنه انحدر من ساطريون ابن الاسيرطون» ملك 
الحضرء وهو حرمقاني من الموصل -1905 (A. A. Bevan (ed.), The Naka’id of Jarir and al-Farazdak, Leyden‏ 


سلالة حكام الحيرة ذائعة الصيت لإحرازها مآثر كتابية [من الكتاب المقدّس]» فقد استطاعت على 
الأقزا أن ر ا وحن إل اختقار انه و ا اا يارد الور 
في ثوبه الإسلامي باعتباره لقمان الحكيه(63©. 

حلفة الصورة الكلدانية» بالمقابل» عادت للظهور ما لحا من حق خاص. فالكلدانيون» بعدما ديحوا 
حقيقتهم مع هويتهم» كانوا ملزمين ممقاومة التعريب باستخدام كل المصادر اللغوية» السياسية» 
والثقافية الى كانت تحت تصرفهم. وهكذا صارت الدعاية للآرامية صادرة أساسا عن خلفية 
وثنية(©» تماما مثلما أن الوثنيين وحدهم هم الذين قدموا مسلمين يتكلمون الآرامية(2©. وملوك بابل 
المذكورون في الحكايات» كهنتها أصحاب الحكمة السرانية» أدباؤها وحكماؤها استحضروا مع قوة» 
رغم تشحيب التقليد©©: ضمنت لبابل خلفة صورة في الإسلام لا تمائلها غير حلفة صورة إيران 
7 لك اماس الكلدائية أطت ها بها في حون الجسم اليرت الاحتزون ن 
كورس من المحنجين على هوية الإسلام العربية» وجه ابن وحشية كراهيته دون تمييز إلى كل الذين 


5 ,12)؛ ويقول اليمنيون إن النعمان بن المنذر كان من لخمء أما علماء العراق فيقولون إنه انحدر من ساطريون بن 
الاسيطرون» ملك السريانيين 298 .مم ,.1510)). يقول المسعودي أشياء مشاكة .مم (Chwolson, Die 5505167, 701. ii,‏ 
(693. 

am b. Muhammad al-Kalbi, JW. Caskil, Gamharat an-Nasab: Das genealogische Werk des Hi (52) 
.م ,11 .701 ,1960 eydenا؛ كان أحيقارحد ملوك الحيرة» وهو أحد الغرباء.‎ 4 

Conybeare e al. (ed. and tr.), The Story of Ahkar, Cambridge 1913, pp. Lxxivff (53)‏ .0 .1؛ يظهر أحيقار 
باسم حيقار في النص العربي المسيحي. لاحظ أيضاً إدحال النمرودات في الزعم الشعوبي العام بأن كل الملوك السابقين كانوا من 
غير العرب. (أحمد بن محمد بن عبد ربيع» كتاب العقد الفريد» تحرير ا. ين» القاهرة 1940 - 21965 404:3). 

(54) بشكل خاص في حالة ابن وحشية» الذي يؤكد أن الخط السريان القدم كان أول أبحدية إهية علّمها الله لآدم (أنظر عمله: 
Alphabets and Hieroglyphic Characters, ed. and tr. J. Hammer, London 1806, pp. 116 = 2‏ Ancient(؛‏ 
قارن أيضاً فكرة لغة البابليين النقية قبل الإندماج berresk(Chwolson,‏ (11 .م ,. وهكذا فإن أبا عيسىالمغربي الذي آمن أن 
السوريين كانوا أقدم شعب في العالم وأن آدم كان يتكلم اللغة السريانية اعتقد أيضاً أن ديانتهم كانت الصابئية ,501508©) 
.(Die Ssabier, vol. ii, pp. 499‏ 

(55) ياقوت» معج 566:3. 

(56) لقد أحذ ابن وحشية تيو كرو سه البابلي من الفرس باسم تنكلوشا biۆAra (C. Nallino, “Tracce di opere greche giunte agli‏ 
«(per trafile Pehlevica” in A Volume of Oriental Studies Presented to E. G. Brown, Cambridge 1922‏ وأحذ 
بيروسسه من اليو نان في هيئة آرابياسيوس (11 = 16 .مم ,sئؤAlphabe .)1bn Wahshiyya, Ancient‏ لکن رعا أن عقرقوف وبروسيبا 
يكثلان استمرارية لتقليد محلي: منذ اكتشاف عقرقوف قيل إا موقع دور كوريغالزو » مدينة كوريغالزو الثاني (1345 - 24 ق.م)؛ أما 
بروسيبا فهى طبعا مدينة بابلية شهيرة (من أجل القرائتين T. Noldeke, “Noch Eniges über die” :رظiî«brs wy , qwq‏ 
.(ndischen Gesellschaft 1875, n. 449nûnabataische Landwirtschaft’, Zeitschrift der Deutschen Morgenl‏ 

(57) أنظر على نحو خاص: 57216 .م .D0dge, The Fihrist of al-Nadim,‏ (حيث مر التقليد عبر مصفاة فارسية) وانظر: 
المسعودي» مروج الذهب» 2: 95 - 105 (حيث مر التقليد عبر مصفاة يونانية). 


هدوا اليد الكل البقو وا اوا راه فا وا قلي و ميق 
و ارين الكلدانيين فصّلوا هويتهم بلغة مفاهيم كونية» كان على الحضارة إما أن تكون 
كلدانية بالكامل» أو أن تترك الكلدان 0-7 لكن ما أن مفاهيم الكلدان وصلت إلينا في نسخ 
أوضح من اليونان وإيران» فالكلدانيون فقدوا حقوق التاليف والنشر؛ وبا أنهم عاشوا في العراق 
الأدن» لم يستطيعوا أن يت ركوا وشأفهم؛ وهكذا فعلى الرغم من كل الحيوية البدئية لخلفة صورقمء 
أضاع الكلدانيون إثنيتهم في إثنية العرب مثلما فقدوا حقائقهم في الإسلام. 

وهكذا فقد كانت مسارات طوائف العراق المختلفة بعيدة عن التطابق: العلاقات المختلفة بين 
هويام وحقائقهم من ناحية» والتجسيدات الاجتماعية المختلفة للتقاليد المتنوعة من جهة أخحرى» أدت 
إلى إمكانيات متفاوتة للغاية لمقاومة الموحرة. لكن هذه الاختلافات تخفي مع ذلك تناسقية عامّة: فكل 
الطوائف العراقية» سواء أكانت مسيحية» يهودية أم وثنية» تميزت ,معرفتها الكاملة لكينونتهاء ولم تكن 
أيّ منها بحاجة حاصة إلى هوية عربية. وباستثناء اليهود» فقد غشيتهم الماحرية كلهم تقريباء لكن ما 
غشاهم كان دون أدن التباس قدرهم» وليس قسمتهم. 

بعكس التجربة العراقية» فال هاحرية لم تكن قدر سوريا بل خحلاصها. والحقيقة أن النعمة ظلت 
بالطبع مخفية زي نقمة. الماحريون في فاية الأمر ليسوا مسيحيين» والسريان كان لديهم دون شك 
التصميم الكبير كي يستمروا كالسابق. لكن رغم أنهم قد يكونون أحسّوا بوحودهم في موقع يؤهّلهم 
كي يستمروا كغير عرب نحت اسم المسيحية مثلما استمروا كغير يونان تحت اسم المونوفيزية» فالواقع 
أن السريان كانوا محكومين بالقدر الحتوم. 

لقد استمر السريان في بيزنطة المسيحية لأن المسيحية محرد دين. لقد كانت في آن الحقيقة الحضرية 
الفائقة والحقيقة الوحيدة الي لم يخترعها الحضريون؛ وطلما كانت الحقيقة والحوية بمذه الطريقة 
متمايزتين مفاهيماًء استطاع السريان اللعب بواحدة ضد الأخرى. بالمقابل» فلأن المسيحية محرد دين» 
أو بكلمات أخرى حقيقة يمكن توحيدها مع أية إثنية أو شكل حكم. فقد استطاع المسيحيون أن 


(58) من أجل الأكراد الذين يزعمون امتلاك أسفار آدم» صفريث/ ضغريثء قوثامي» الدواناي (أي أدوناي) وأنبياء بابل الآخرين وحكمائهاء 
أنظر: 5216 = 13116 .Ibn Wahshiyya, Ancient Alphabets, pp.‏ 


7" يعتقد اليونانيون أنهم افضل من البابليين؛ لكن رغم وحود بعض الممتازين بينهم» إلا أنه عموماً يشبهون القطيع ,0اس )٣‏ 


.berrest, p.91)- 

(60) لا يتحدث الحرامقة البابلية» بل لغة يقولون إن عطارد (أي نابو) علّمهم إياها قبل ألف سنة (الصدر السابق» ص104)؛ هم 
ليسوا أبناء آدم» وسوف لن يتوقفوا أبدا عن كراهية البابليين و مصدر السابتى» ص 44). إلى هذا المدى يخالف الحظ تعيين ابن الندم 
ا لابن وحشية من سنحاريب .((Enyclopaedia of Islam, art. “Ibn Wahshiyya”‏ 

(61) ما يصح علىاليونانيين يصح على السوريين .berrest, pp. 60f)- (Ch wolson,‏ 

(62) كما فعل الفرس؛ قارن غياب المحاولات لتبديل ديانة الوثنيين من ناحية» واحترام ابن وحشية للفرس الذين يتمسكون بخرافاشم 
من ناحية أخرى (ا مصدر السابق» ص 1 4). 


ينجحوا في البقاء في سوريا المسلمة: انطباعات حول يهود عرب» زرادشتيين عرب» أو بربر عرب 
لا تثير أية مشكلة» لكن المسيحيين العرب هم وجع الرأس الوحيد للمسلمين. وهكذا ففي حين حاول 
أبو عيسى الأصفهان» جافريد وحاييم إنقاذ هوياتهم الإثنية والسياسية عن طريق صفقات توفيقية مع 
الحقيقة الهاحرية الحديدة» كان صعبا على المسيحيين أن يثوروا باسم المسيحية9© مثلما كان سهلاً 
غل للجم ذاته أن ف ارب ملعن 93). مم ذلك ااا الم كانت جره دين 
ايضاً لم يستطع السريان الحافظة على وجودهم حين توقف التمييز بين الحقيقة واهوية الحضريتين عن 
الوحود. لقد استطاعوا ضرب اليونانيين بعقيدهم البربرية» لكنهم ضد الماحريين كانوا بحاحة إلى هوية 
دنيوية» ومن الأفضل أن تكون هوية مصهورة مع حقيقتهم؛ وهذا ما لم يكن لديهم. رعا أربك 
الهلينيين أن يسوع لم يكن يونانيأء لكن كان عليه أن يكون سوريا ملتزماً دا حن تترك إثنيته انطباعا 
كهذا على الماحريين؛ كذلك فرعا اثر في نفوس الهلينيين أن الإبداعية الثقافية لم تكن يونانية بحتة» لكن 
شعوبية السريان المسيحية الصرفة لم يكن عندها شيء لهزم الفخار الثقاثي للهاحريين؟. لقد استطاع 
الغساسنة العرب المشاركة في إحياء كنيسة سريانية وذلك باعتبارهم رفاقاً في البربرية ضد اليونانيين؛ 
لكنهم لم يكونوا برابرة سوريين ضد العرب» وإذا كان جبلة بن الأيهم قد آثر خروجاً مسيحياً إلى 
بيزنطة» فإن معظم مواليه وطنوا أنفسهم بصورة لائقة كهاجريين في سوريا. مسيحيون بالنسبة لله 
را ا ا كان الشرواة ا لمر 

لذلك» حين بدا واا أن العقاب الإلمحي كان سيستمر أطول كيرا عن ا العادية الي تستمر 
يما الخزات الأرضية؛ الجحفاف» الحراد» الأوبئة والغزوات الى يودب ها الرب عادة الذين يهم بدأ 
السريان يلينون. ومع ماية القرن الثامن أضحى العقاب على خطايا المسيحييين والذي كانوا يأملون أن 


(63) إن التحول الواسع النطاق من الملكانية إلى المونوفيزية في ظل حكم معاوية والذي دونه بار بنكايه (Mingana, Sources‏ 
(176 = 147 .جم ,كعلايوه:#:اى هو دليل ملفت للنظر على هذه القابلية للحياة لسوريا اليعقوبية. 

(64) من أجل الاستثناء الوحيد» أنظر: 316 .م ,1969 Omar, The Abbasid Caliphate, Baghdad‏ .۴. لقد اعتقد ربّان - 
ايشوع أن الرب أذل السريان إلى درحة عظيمة؛ فأحاب بار صليي أن مملكة الرب ليست في هذا العالم (Bar Salibi, Treatise‏ 
496 = 80 .مم the Melchites”,‏ ainstعa؛‏ وذلك سبب معقولية عبارة المطران عزيز غونيل القائلة إنه لم يحدث قط وأن 
تدحل السريان في السياسة (322 .ص ,1970 (A. Günel, Tiirk Siiryaniler Tarihi, Diyarbekir‏ . 

(65) مثلما راحوا يفعلون مع مرور الوقت على نحو متزايد: من أجل الحميّة المؤثرة عام 1970» أنظر الامش 78 من الفصل ذاته. 

A. Abel, “La polémique damascénienne dt son influence sur les origines أنظر:‎ «o من أجل شعوبية‎ )66( 
من أجل الانطباع الذي تر که» قارن:‎ ؛de‎ la théologie musulmane”, in Cahen, L’ Elaboration de Islam, p. 63 
¢A. Riücker, “Das fünfte Buch der Rhetorik des Antun von Tagrit’, Oriens Christianus 1934, .م‎ 17 
يعتبر أبناء امعيل اللغة السريانية فقيرة» محدودة وتافهة.‎ 

(67) البلاذريء فتوح» ص 136. 


بكرن موقا عفان أرذيا EE as GENE e‏ من الصلييوة تق القرزن 
الثالث عشر بإعادة الخلقيدونيين» كان هنالك اتفاق جازم بأن الغزوات كانت قد جعلتنا في موقع 
أف ورعا تكون الله العربية قن يداف يقن قارات على الل لمر ية كل حكية فق وفك 
قديم قدم بدايات القرن الفامن؛ وهكذا فبحلول القرن العاشر أضحت اللغة السريانية إحدى 
اللغات الأدبية المسيحية» وتوقف التحدّث ما مع حلول القرن الحادي عشر72: أما بحلول القرن 


الرابع عشر فتوقفت عن أن تكون مكتوبة”. في ذاك الزمان احتفى كل اليعاقبة تقريباً من بين 


العرب» وورث الملكانيون اللقب سوريانه“؛ ومع حلول القرن السادس عشر اختفى كل اليعاقبة 

تقريباً في الإسلام”» وتابع الملكانيون في وراثة أسلافهم الغساسنة©2). وحين جاءت الإرساليات 

(68) يقدّم لنا يشوع العمودي (1-7=1-5 .مم ,07701616) إحصاء دقيقاً للطرق الى يعاقب ها الرب» وكان يشوع يرى أن 
الفرس هم الذين يأحذون دور قضيب غضب الآشوريين. مع ذلك فالعرب يتولون الدور ذاته بحسب يعقوب الرهاوي (قارن المقطع 
المشار إليه آنفاً في الهامش 28 من الفصل الأول)؛ لكن لاحظ المواقف التبدلة حيال الغزوات الغربية الي يعبّر عنها المؤلف المجهول 
« لحياة يعقوب المنحول » من ناحية ومار سيرياك في عمله « كتابات حول مار يعقوب المقدس ذاته » عام 741 من ناحية 
أخرى: في الأول بحد أن يعقوب البرادعي يتوعد بأن الرب سوف يطرد الفرس من الرها مثلما طرد سنحاريب من القدس؛ بينما 
في الثاني بحد أن الفرس يأخذون كل الأراضي الواقعة شرق الفرات وذلك عبر قرار إهي لمعاقبة فوكاس 800625 على طرده 
الأرثوذكس؛ النصّان موجودان في 0171710115 »Patrologia‏ (ترجهة وتحرير W. Brooks‏ .8). المجلد ×ن×» صص 2263 
8 وما بعد. 

vol. ii, pp. 4121: Bar Hebraeus, Chronicon (69)‏ = 410 .م Michael the Syrian, Chronique vol. iv,‏ 
.Ecclessiasticum, vo]. 1, cols. 273 = 4‏ في حين اا لیس خب الله للعرب هو الذي سمح لهم بغزو سورياء صار الآن 
أنة. لين عقاباً على آثامهم أن الله أذل السريان. (51 = 84 (Bar Salibi, “Treatise against the Melchites, pp.‏ من 
أحل دليل آخر على العدائية للصليبيين؛ أنظر: ,1940 (Cahen, La Syric du nord a l'époque des croisades, Paris‏ 
33811 .مم). 

(70) هذا إذا كان بر وكلمان دقيقاً على الأقل في تفسيره لعلم قواعد يعقوب الرهاوي (Brockelmann, Geschischte der‏ 
.)christlichen Litteraturen des Orients, p.49‏ لكن لم يكن ثمة شك في المسألة مع حلول القرن التاسع؛ قارن: .2/1 
15n‏ .م ,1970 Haddad, Syrian Christians in Muslem Society, Princeton, N.J.‏ . 

(71) بدأ الملكانيون في القرن الثامن مع يودوروس أبو قرة» وحذا اليعاقبة حذوهم مع حبيب بن خدمة وييى ابن عدي عند ماية 
التاسع وبداية العاشر . .((Graf, Geschischte der christlichen arabischen Literatur, vol. ii, pp. 220ff‏ 

Brockelmann, Geschischte der christlichen Litteraturen des Orients, p. 55; )72(‏ قارن يوحنا المارديئ (مات 
عام 1165)» الذي أشاد مدارس لإحياء « لغة أرضنا السريانية »» الي كانت منسية في يومه ذاك» من وضعها الميت ۷ .۸) ,ونا 
.م ,1963 “Neues Licht über das Restaurationswerk des Johannan von Mardi”, 0712115 Christianus‏ 
2). 

(73) ابن العبري هو آخر من يستحق أن يسمّى مؤلفاً سريانياً. 

J. Nasrallah, “Syriens et Suriens”, in Symposium Syriacum (=Orientalia Christiana Analecta, vol. (74 
. cxvii), Rome 1974, .م‎ 490 

(75) قارن التقديرات الموجودة عند حداد: 10 .م Syrian Christians in Muslims Society,‏ . 

)76( 27 .م ,1969 ‘D. Hopwood, The Russian Presence in Syria and Palestine, 1843 - 1914, Oxford‏ ينكر 
الملكانيون أنهم يونانيون مستعربون ويزعمون أنهم ينحدرون من عرب غسان (المونوفيزيين) وعرب الحيرة ( النساطرة). لكن ليس 


الأوروبية إلى سورياء كان من بقي من المسيحيين باستثناءات قليلة «أولاد عرب» في لغتهم المحكية 
الأفينة بو ANE AN EGE ON SES‏ لليوتاتوين E‏ 
اكتسايما مع العرب: فبعدما خلّصهم يسوع المسيا في العام التالي» احتاج الأمر إلى عمر الفاروق 
کی خلصهم ف هتال 

لكن إذا حافظت أقلية مسيحية صغيرة على وحودها عبر القرون» فإن الغالبية العظمى من 
السوريانه بدّلت الحوية والحقيقة على حد سواء. وكما قدّم الفصل بين الحوية والحقيقة الحضريتين 
TE‏ لقان سور 3 مو اجبينة EC‏ اناما يناش كل 
الان كر كا وة عل امسق على حد سواء في مواحهة الماحريين. فالسوريين من ناحية لم يعد 
باستطاعتهم الاستمرار داخل الإسلام بأكثر من استطاعتهم الإستمرار خارحه: بعكس الإيرانيين» لم 
بمتلك السوريون هوية علمانية» وإذا كان هنالك مسلمون فرس لم يكن هنالك قط أي سوريانه 
مسلم. ومن ناحية أخرى لم يكن لديهم ما يحفزهم على محاولة الاستمرار في الإسلام» مع أنهم حاولوا 
ذلك حتماً حارحه: بعكس الإيرانيين» لم يكن لديهم كا مر دن صطلت) الأمر ف ورشعة 
للحصول على شعوبي سوري77. في الوقت ذاته» فالسمة التشتيتية على نحو استثنائي للإستيطان 
العربي في سوريا كانت تعب أنه» إذا لم يكن العرب ليمتصوا ضمن السوريين» فالسوريون كانوا 
سيمتصون على نحو أسهل ضمن العرب. 

لذلك نحد أن اعتناق سوريا الإسلام مفقود بالكامل في المصادر الإسلامية مثله مثل تحوّل الثقافة 
السورية إلى إسلامية. فالتواريخ لا تسجل تدفق فلاحين إلى المدن العربية وفق الأنموذج النسطوري ولا 
ثورات فلاحية كاسحة وفق الأنموذج القبطي» ويحتاج الأمر إلى مراحعة المصادر السريانية لإظهار أن 
ورین 1 كن ع ا و ا سه ا عدن سك و 


من الواضح مى تم تبي هذ النسب؛ مع ذلك فالملكانيون اعتمدوا اللغة العربية قي طقوسهم قبل القرن السابع عشر. ,58120030) 
.(Syrian Christians in Muslim Society, p. 20‏ 

(77) باستثناء الموارنة» الذين ما يزالون يستخدمون السريانية كلغة طقسية [هذا حطأ واضح: المترحم] (/1© .10)» وجيوب معزولة 
من الناطقين بالسريانية في لبنان وطور عابدين: أنظر: istische Forschung, pp. 160 ff, 261 CRosenthal, Die Aram‏ . 

(78) بفضل إعطاء السريان لعمر مفاتيح بلاد مابين النهرين كان قادراً على احتلاهاء لذلك كتب هم براءة عظيمة؛ ولسرمدة ذكرى 
هذا الخلاص عبر العصور» أطلق السريان على عمر لقب الفاروق» وهو مصطلح سريان يعن « مخلص » والذي لفظه العرب بالدقة 
ذاهها الى أحذوه ها من السريانية (322 .ص ,1047411 5110711167 Tirk‏ ,Gine1).لاحظ‏ أن السريان في تركيا هم أتراك تماما 
مثلما أن السريان في سوريا هم عرب؛ في حين أن « الأرمن الأتراك »» بالرغم من أن العديد منهم لا يتحدث سوى اللغة التركية؛ 
هو تناقض في المصطلحات. 

(79) من أجل مثال ديك الجن المعزول» أنظر: 144 .م ,1 .1701 Goldziher, Muslim Studies,‏ . 

(80) يضع يعقوب الرهاوي قاعدة تقول إن المسيحيين الذين يصبحون هاجريين أو وثنيين ثم يعودون إلى المسيحية بعد ذلك لا يحب أن 
يعمدو .)Kayser, Die Canones Jacobs von Edessa, pp. 8 = 37(.١‏ كذلك فميثوديوس المنحول يتأفف من تغيير الدين» أي إلى 


دون هوادة؟. كذلك فالتواريخ لا تسجّل أية محاولة سورية لإدحال حضارتهم في الإسلام: والأمر 


يحتاج إلى مراحعة المصادر السريانية لإظهار أن ما كان لديهم من حضارة إنما عبووها 
2 ء : 506 
کی 3 أما ما عبؤوه "كمسلمية فلم يكن سانخونياتون» جحوليا دومنا» ولا القديسين 
السو يي يا عن دا اا الصوري: ن ملك مك تيل امان اللاي سي البراظورية 
معاوية السورية والذي سيأن» إن شاء اللهء قبل خاية الزمن حيث: ستكون أحياء كلها 6. بالمقابل 


فالثقافة السورية كانت عرباً وزواحف معاً: ففي ذلك الوقت تحديدا» حين كان البلاط العباسي 


يشتري الفلسفة اليونانية من النساطرة» تبنى ابن يودوسيوس» وهو أحد حماري دمشق» اسم حبيب 
بن أوس الطائي ليصبح مدافعا عن عرب جنوب شبه الجزيرة» وقد كان شاعرا عظيما وجامعا أعظم 
للقطع الأدبية الهامة والذي كان سيتلو قصائدة في ثوب بدوي أمام ا ناكر للجميل. وسواء 


ما أن تلاشت سوريا من أيدي المسيحيين والمسلمين على حد سواء» حن بدا أن محاولة إحيائها م 
تستطع أن تكون غير سخيفة بعكس الفرعونية. فقد كان باستطاعة مصر المعرّاة من غزاتها الموحدين 
أن تظل كيمة 1267116 بالنسبة للأقباط؛ لكن سوريا الخاضعة للتعامل ذاته لم تكن لتراها غير عين 
أنطون سعادة 22 الرفيعة في علميتها. لقد عادت الفرعونية إلى ماض حقيقي» لكن سوريا لم تمتلك أي 
هرم قط في مواحهة زوابع الجنوب. من هناء فإذا كان قدر الاس السوريين أن يصبحوا أصحاب 
نزعة عروبية شاملة» فقدر المسيحيين لم يستطع أن يكون غير ضرب المسلمين في العروبية مثلما ضريهكم 
المسلمون جا في البداية. وهكذا أصبح الإسلام المتطهر من زوائده التوحيدية“ ثقافة عربية بالنسبة 


الإسلام 86 .م ,1898 .)E. Sackur, Sibylinische Text und Forschungen, Halle‏ أنظر الهامش 57 من الفصل الأول و 
الصفحة هامش 30 ف 2. 

51 ترك سكان حلب دينهم عام 798 قرا 338 = 337 (Bar Hebraeus, Chronicon Ecclesiasticum, 701.1 cols.‏ 
من أجل تبديل الرهاويين لديانتهم في الزمن ذاته تقريبا أنظر: 206 ,201 .مم ,70550 ,لهع86.حيث كانوا يبدلون ديانتهم في 
مجموعات من عشرة أشخاص إلى ثلانمائة. 

(82) أنظر المهامش 66 من هذا الفصل. 

(83) الكر الوحيد السرياني» أو شبه السرياني» والذي وصلنا كان زنوبيا الي شحب لوفا كتير (F. Müller, Studien iiber‏ 
nach orientalischen Quellen, Kirchhain 1902‏ Zenobia؛‏ في هذه النسحة تختزل روما إلى محرد إضافة في حرب 
عربية بين القبائل» وكل ما تحتفظ به زنوبيا من هلينيتها نسب يونا وانتحار رومان والإثنان حاطئان. 

H. Lammens, “Le “Sofiani”, Héros national des Arabes syriens”, Bulletin de [Institute francais (84) 
. d.’archéologie orientale 1923 

. Encyclopaedia of Islam, art, “Abu Tammam Habib b. Aws” (85) 

. L.Zuwiyya Yamak, The Syrian Social Nationalist Party, Cambridge Mass. 1966, pp. 76ff (86) 

(87) قارن « الأرسوزي القومي العربي العلوي »» الذي « لم يأحذ إلا ما هو قبل إسلامي في الإسلام « (E. Kedourie, Arab‏ 
.(Political Memoris and Other Studies, London 1974, p. 200‏ 


جرحي زيدان» قومية عربية بالنسبة لنجيب عزوري» إشتراكية عربية بالنسبة لميشيل عفلق» ومقاومة 
عربية بالنسبة حورج حبش. أما الأقباط والنساطرة فهم الصهاينة الذين فقدوا مطلبهم بالأرض الي 
املكو ها ن O‏ يللين 

يوم 5 ی 


)88( من هنا حاء الشعار « إلى فلسطين مع الأقباط! «؟ (E. Kendourie, The Chatham House Version and other‏ 
Studies, London 1970, 6. 0‏ astern£E-Middle)؛‏ قارن مع التهمة القائلة إن مار عون كان يتآمر مع الصهيونية 
لتاسيمن دولة مثل إسرائيل في قلب العا لم العربي ;140 .ص ,1951 Orient chrétien‏ Proche))؛‏ قارن أيضاً Joseph, The‏ 
.Nestorians and their Muslim Neighbours, p. 224‏ 


10 
قدر الأنتيك 
ii‏ 
المصادرة الثقافية للهلال الخصيب 


بفضل التوحيد اليهودي امتلك الحاحريون الذين غزوا سوريا حقيقة وهوية؛ لكن الإثنتين لم ترقيا 
إلى مستوى حضارة. فمن ناحية لم تكن في أي منهما أية إحابات على مشكلات الحياة المستقرة» 
ومن ناحية أخرى فإن وجود تلك الإحابات في الأراضي الي غزوها حعل من المستحيل على 
ا حاحريين التأني في تطوير أحوبتهم. بالمقابل» فبفضل التعددية الحلينية» كان لدى كنعانيي سوريا القرن 
السابع حضارة وحقيقة؛ لكن الإثنتين لم ترقيا إلى مستوى هوية. فمن ناحية كانت حقيقتهم دينية 
صرفة» ومن ناحية أخرى فالحضارة لم تكن حضارة خاصة بُم. وهكذا كان العرب والسوريون 
قادرين على نحو فذ لأن يساعدوا بعضهم عكار ولو أن العرب غزوا الإقليم في القرن الثالث بعد 
المسيح» لم يكن لخروج النخبة اليونانية إلى العاصمة أن يترك للغزاة الكثير ما يمكنهم تملّكه؛ ولو أفهم 
انتظروا حن القرن العاشرء لما ترك تآكل الموية السورية مسافة كبيرة بين الثقافة والريفيين الحليين. 
لكن ما حصل هو أن الماحريين أسسوا عاصمتهم في إقليم حيث التوحد بين حقيقة مسيحية وهوية 
شاحبة ادى إلى اغتراب ثقافي ليس أقل عينية من توحد حقيقة يهودية وهوية بربرية بين الماحريين 
اشحيي لقف سيل بون السؤوقة رونل قولت OA‏ كما كي أحيل ريون 
الهاحريين وبين استيلائهم على تلك التقاليد حين غزوا ذلك العالم. من هناء إذا كان هنالك نوع من 
التكامل العام بين احتياحات ومصادر الحاجريين والريفيين الإقليميين» ففي سوريا كان هذا التكامل 
الأوضح ظهوراً. لقد كانت سوريا بالفعل مليئة بالملكية الثقافية ال لا صاحب ها؛ وفي حين كان 
العراقيون مؤهلين حتماً للعمل كمعرّين مساعدين» فإن المطورين السوريين للبربرية هم الذين كانوا 
بحاجة فعلاً لأن يروجوا لثقافة يونانية مقابل الحوية: لم يستطيعوا إضفاء الصبغة القومية عاىالحضارة 
إلا كعرب. بالمقابل» فالعرب في اختيارهم لاستيراد الهلينية من السوريين استطاعوا النجاة من التابعية 
الثقافية للمطورين النبطيين للحضارة: لقد أحرزوا حضارة بزي نتاج عربي. وهكذا فعمل القوة 
de force‏ 10117العربي كان مقترناً بعمل ضعف 011655[ ع 10117 سوري عامة معادل: 
سواء أوصف ذلك كتبن سوري لشبه الجزيرة العربية أو كمصادرة عربية لسورياء فقد كان قدر 
سوريا أن تختفي وأن تكون مساهمتها بالتالي حاسمة وصعب إدراكها بالفكر. من السهل الاستيلاء 
على ملك ثقاقي لا مالك له مثلما هو صعب تقصّي أثر مالكيه» وإذا كانت الإرسالية ا حضاروية 
السورية تتمثل في هوحرة ثقافتهاء فالهاحريون كانوا سيظهرون وكأفم خلقوا بأنفسهم هذه الثقافة 


قا الكيدة سين ف ورا عبن ا استطاع المتوكل 
ديد O‏ ايحن نمم اناس ساقي والكونة مسي دن شان لد لتاقت 
بكلمات أخرى فالسوريون كانوا مؤهّلين على نحو فريد لتطوير حضارة ضمن توجيهات وضعت 
من قبل الدرع الماجري الحامي. بادئ ذي بدي لم يكن السوريون تلكوت تقليداً متكاملاً والذي 
باستطاعتهم إما نقله إلى غزاقم أو معاناة ضياعه منهم. ومن وحهة نظر الغزاة القبائليين» فالفرق بين 
الغزوات الإسماعيلية والإسرائيلية للأرض تمثل في أن البعليم الثقائي للكنعانيين المتهلينين لم يعد يمتلك 
قوة للإغواء؛ أو لنقل التصوير لما وَحَب أن يكون في وقته غزواً ثانياً للأرض» فلو أن يسوع تخلى 
اف اوا يعن ا العالم لإمبراطور رومان» فمن باب أولى أن الماجريين لم يقعوا تحت إغواء مضاد 
للتخلي عن العا لم الآخر للكهنة المسيحيين. وهكذا فإن سوريا الي لم تكن تمتلك غير امبراطور غريب» 
وكنيسة غريبة» احتنبهما الحاحريون بسهولة للحفاظ على صهرهم للدين والسياسة في نوع من 
الإمامية السامرية. لكن مع أن هذا كان حافزاً أساسياً لحفظ الديانة الماجريةء فهو بحد ذاته لم بمنع بقاء 
الحضارة الهلينية0. ولو كان السوريون أحسّوا أن حضارقم ملكهم فعلاء فلرعا بالتالي قرنوا مصيرهم 
ممصير الكهنة الأمويين في محاولة لإنقاذ تراث أكثر تكاملية. مع ذلك فرغم الإشارة العرضية إلى مثل 
هذا التعاوت ققد أحس الإمبراظور يبعض التق إلى نظام رومان ال كان ا الج 
الأسقف ببعض التوق إلى نظام يوناني للكون. وهكذا فإن ما أشرع له الأبواب كل من الإمبراطور» 
النخبة وفلسفتها عند رحيلهم كان عهداء أمثولة نذرية» وكتاباً مقدّساً: بكلمات أخرىء المصادر غير 
الكافية لرفض ضمئئ للحضارة. لقد قام الكنعانيون في حاصل الأمر بمحاولة عمل هاجرية© لكنهم 


Kayser, Die Canones Jacobs von Edessa, p. 29, question 58 (1)‏ . هل مکن لقس أن يعلّم أولاد المهغرايه؟ حواب 
يعقرب إجابي.  (Syriac Text in A. P. de Lagarede, Reliqiae iuris ecclesiastici antiquissimae, Vienna‏ 
0 .م ,1856(. 

. Fiey, Assyrie chrétienne, vol. iii, p. 119n (2) 

(3) أنظر» هامش 22 ف 13. 

(J. van Ess,:Les Qadarites et la Gailaniya, deYazid III, Studia قارن التحالف بين يزيد الثالث والغيلانية‎ 4 
.([slamica 1970 

(5) تتمثل الأمثولة السياسية السورية بعمر الثاي» مع خوفه من الله ونار جهنم» عزوفه عن النساء والطعام» دموعه الي تنم عن التقوى 
وعن تفس النسكية النذرية العام (ابن عبد الحكم» سيرة عمر» صصص 29 - 50)؛ كانت أمثولة» بعكس التقليد الملكي الفارسي» 
أمكن اعتبارها راشدية بسهولة. 

(6) لم يكن السوريون في هذا نسيج وحدهم. فشيء مشابه أكثر حداثة على أرضية مسيحية مستقرة هو ذلك الذي قام به 
الراستفاريون في جامايكا. تتضمن الحاولة اعتبار إحدى الإثنيات الواردة في العهد القدم تجسيداً للإسرائيليين القدامى» وهي تشبه 
استيلاء إثنياً على أنبياء العهد القدم» وتعتبر أن أرضاً موعودة في أثيوبيا تقابل سبياً في جامايكا حيث سيقوم هيلاسيلاسي جمعهم 
وتعتبر الأمهرية اللغة المقدسة» إضافة إلى نوع من الإلتزام بالشرع اللاوي المقدّس؟؛ أنظر: (L. E. Barrett, The Rastafarians:‏ 
in Messianic Cultism in Jamaica, Puerto Rico 1969, pp. 1281]‏ :3511/4 4). لكن الرجل الأسود فقد أسباطه بقدر 


فشلواءفقد كانوا يفتقدون الأسباط» وهكذا فحين وصلت الأسباط في فاية الأمر» كانت الماجرية لا 
اللينية هي الي مثلت الاغواء». 

ثانياء لقد كان أمام السوريين أخيرا هوية متكاملة يخصلون عليها. في هذا الصدد تبذو حالة أي 
تمام أنموذجية: كابن لثيودوسيوس لم يستطع في أفضل الأحوال سوى تقليد اليونانيين» لكن كابن 
لأوس فرعا نافسهم أو حي تفوّق عليهم. وكما أن معاوية في سوريا هو الذي جمع المعلقات © 
كذلك تماماً فإن أبا تمام هو الذي جد الماضي العربي عبر ذروته البطولية في ذي قار©. كان على 
أنطونيوس التكريي كمسيحي أن يستشهد هوميروس وبلوتارخ إضافة إلى إفرام ليثبت تفوق اللغة 
اليونانية""“ ؛ لكن البحتري» ميمون بن مهران وبي المهاحر كانوا متحررين كمسلمين لهم دبحهم 
المفاهيمي للجاهلية» الحكم والكتاب المقدس» من الشعراء المستوردين» الحيوات الشبيهة والأسفار 
المقدسة المترجمة على حد سواء. وهكذا فقد استطاع ارت أن يكن شهرا غزيا ا 
تماماً كما استطاع ميمون ابن مهران خدمة آخرء فيعلّم أولاده ويدوّن ماٹره» وكما استطاع أبو 
المهاحر أن يخدم غيره» فيعلم أؤلاده و قفص ق الكاب ا وذلق طن الأظان امود الطمفن 
للفرّادة العربية ذاتما. لقد اتتزعت حبكات من الدرامات الهلينية» مقولات من الروايات الهلينية» قطع 


ما فقدهم السوريون» ورغم بعض التلويح التهديدي بفكرة الجهاد ( عبر المسلمين السود دون ريب)» فالراستفاريون لا يستطيعون 
سوى انتظار خلاصهم باستسلام. 

(7) لاحظ التقابل بين فارس العصور الوسطىءاليّ رغم اعتناقها للإسلام كانت لاحق بخلفة صورة ساسانية» وسوريا العصور 
الوسطىء» الي رغم إخخلاصها للمسيحية كانت أُطارد من قبل الإسلام.ومثال ملفت للنظر بشكل متميز على هذا » هو ابن الصليي 
مع رفضه الحاحامي للملوك الأرضيين » إعتماده المطلق على الكتاب المقدس » وكراهيته للموسيقى والتراتيل الكنيسة. 1784156 “) 
.(against the Melchites”,passim‏ 

M. J. Kister, “The Seven Odes: Some notes on the compilation of the Mu ’allaqat, Rivista degli (8) 
. Studi Orientali 1969, p. 29 

G. E. von Grunebaum, Islam: Essays in the Nature and the Growth of a Cultureof Tradition, (9) 
. London 1961, p. 35 

. Rücker, “Das fünfte Buch der Rhetorik den Antun von Tagrit’,p.17 (10) 

(11) قد يكون نسب البحتري الطائي أصيلاً طبعاً؛ لكنه تعلّم أنموذحه الكلاسيكي المحدث من أي تمام. (Encyclopaedia of‏ 
Islam, art. al-Buhturi)‏ . 

(12) هو مولى من بلاد مابين النهرين للأزد أو لباهلة» وكان حاكماً علىالجزيرة لعمر الثاي» وقد علّم أولاده» وكان أحد المراجع 
الأساسية في مسائل أخلاق هذا الخليفة وعاداته. (الطبري» تاريخ؛ محمد بن حبيب» كتاب احبر تحرير أقطءاطء1نآ ,إنإdteء‏ 
حيدر أباد 1944» ص 4478 يزيد بن محمد الأزدي» تاريخ ا موصل» تحرير آ. حبيبة» القاهرة 1967» ص37). 

(13) اسمعيل بن عبد الله بن أبي المهاحر هو مولى من دمشقء كان معلّماً لأولاد عبد الملك» حاكماً لشمال أفريقيا لعمر الثاي» هادياً 
لبربر مال إفريقيا » ومشهوراً مع أولاده كمرجع في قراءة القرآن. (محمد بن حيان البسيّ» كتاب مشاهير علماء الأمصار» تحرير 
»M. Fleichhammer‏ فسبادن 1959, ص179؛ ابن حبيب» كتاب احبر ص476؛ البلاذري» فتوح » ص 231؛ ابن 


عساكر» تاريخ مدينة دمشق» 50:2). 


وأجزاء من الفكر اليوناني*» وزوائد ونتائج من الشرع الروماني" عن سياقاتها الأصلية لتقدم 


مواد لأحل صرح عربي. وني كل الحالات كان العرب يزودون بالبئ» والسوريون يجبرون ممتنين على 
تقديم أحجار البناء. 

كانت هذه السمة المتحاشية بذاتها عن الناس والي ميّزت الدور السوري تعن شيئين. أولا القند 
مكنت البرابرة من وضع نبرتمم الثقافية الخاصّة. ففي حين لم يستطع الرومان المتعرضون للتقليد اليوناني 
سوى تقديم جاهليتهم في شكل ملحمة هوميروسية» ولم يستطع المانشوس 1/131012115 في الصين 
الكونفوشيوسية سوى تحويل جاهليتهم إلى أسئلة مقالاتية من أجل امتحانات الدولة» لم يكن 
الماحريون مكرهين على ذلك النحو كي يعيدوا صياغة هويتهم بحسب اللغة الثقافية لمواليهم. ولو أن 
السوووج عتازوا مرل ارد الشنايم ا نين خيو رين سقلا ار الا ار رو اه 
طالب معاوية بوضع جموعة العاقات في شكل إلياذة عربية؛ لكن مهما كانت المكانة النهائية للشعر 
العربي» فناقلوه لم يكونوا مقلدين دون المستوى لوميروس. مقابل ذلك» فلو أن العاصمة العربية 
تموضعت في العراق» فلرعا أمر علي بتحرير 60111011 للماضي العربي وفق أنموذج تحرير الإيرانيين 
لماضيهم؛ لكن مهما كان دور حمّاد الراوية©! في نقل الشعر القبائلي وتزويره» فهو لم يكن أحد 
سلاف الفردوسي. وهكذا فقد كان العرب في موضع يؤهلهم لاعتبار جاهليتهم كثقافة متميزة على 
و تحاص ايا إن الفحاشى. بالذاف عن" الناس السز رى كان يعن أن سرريا امقطاعت العمل 
کرک ف ی المونان قل ررد أيضا اه ا ف Eg‏ 
وال رُشّحت للتو عبر بيئة إقليمية في مكان آخر. وهكذا ففن الحكم الإيران ل يصلهم إلا عبر نسخة 
فيد ا الذفن ذقنا كان يوا نف لاما والذي يبدو أيضا وكأنه جمع بين 
الأنموذج الرسائلي لإقليميي سوريا البيزنطية والأنموذج الرسائلي لإقليميي العراق الساساني» خالقا 
بالتالي توليفة عرببية خاصة وال وضعت في فهاية الأمر نبرة مكتب المحفوظات العربي". لم يمتلك 
ال ماحريون في سوريا تواريخ البلاط البيزنطي ولا الحوليات الملكية الساسانية كي يتعاملوا معها: : فكما 
صانتهم السريانية من بير وكوبيوس ۴۲0٥0118‏ كذلك تماما حصلوا على تاريخهم الإيراني عبر 
جنوب شبه جزيرة العرب» من أشخاص مثل عبيد بن شارية» وهو بي يفترض أنه استمد معرفته من 
الكو على نحو مشابه ففي اليمن أحرز الإيراني احور مر وا وا اي 

نقلها إلى هاحربي سورياء تماما مثلما أن N‏ 2 
الطريقة استطاع الماحريون تحمل تعرض لنسخ شاحبة في دمشق قق قبل أن يتوحب عليهم مواحهة 


. G.E.von Grunebaum,Medieval Islam: A Study in Cultural Orientation,Chicago 1961,pp.294-319(14) 

. J.Schacht, Droit byzantin et droit musulman’,in XI] Convegno ‘Volta’,Rome 1957(5) 

(16) كان حمّاد إيرانياً من العراق (5.11 .(Encyclopaedia of Islam,‏ 

Encyclopaedia of Islam, s.n (17)‏ ءقارن أيضاً حالات عبد الصمد بن عبد العلاء» الذي كان جده اترا من عين التمر» 
والذي كان معلماً حصوصياً للوليد بن يزيد وندماً وشاعراً (الطبريتاريخ» 1: 
ج 2122؛ 2: 1741ء 1744)؛ حمّاد الأحرد» وهو شاعر كوني من للموالي والذي جاء أيضا إلى بلاط الوليد 
Encyclopaedia of Islam, 5.1(‏ أو بشار بن برد» الذي لم تصل شعوبيته إلى سوريا إلا عبر الأمراء الأمويين في العراق 
.(Ibid, s.n)‏ 

Dodge, The Fihrst of al-Nadim, P. 194; Encyclopaedia of Islam, art. “Wahb b. Munabbih”; (18) 


. “Encyclopaedia of Islam, art. al-Aawza‘i” 


التقاليد الأكثر تكاملية في العراق. فالسوريون لم يهوحروا أنفسهم والثقافة الي عرفوها قبل الغزو 
فعس نيل اا كر اة خضرت إل لمهم بع ذلك 

كان هنالك استثناءان فقط هذه الجاهزية العامة عند السوريين لتسويق هكذا ثقافة وال حاءت في 
طريقهم كقطع غيار. فأولاء كان لديهم كز خاص يمم في هيئة المنذور؛ والناسك السوري ظهر من 
اك على عض نلا ليس في كماليته فحسب» بل وعلىنحو مبكر أيضاًء في هيئة أبي ذرء أبي 
الدرداي مثا( لدي راحوا مع الوقت يتطو رون ليصبحوا قديسين صوفيين. وتال کان لد 
لسورين تليد لاوت متكامل عا يكفي لان تعيد الفاهيم السيحية ظهورها في زي اسلامي» بشكل 
مقتصد في الغيلانية000) روک أكين اون راان افدر ور أن سوريا: طلت الات 
فلا لفت دور اف ها اة البوعاتية أكبر من الذي لعبته فم (22. 

مع ذلك فقد كانت هاتان المساهمتان بحد ذاتيهما قصريتين تبادلياً إلى حد ما. ليس هنالك بالطبع 
تنافر جوهري بين الصوفية واللاهوت» فبقدر ما يمكن تعريف الصوفية كمسيحية معرّاة من منظومتها 
الإكليروسية» لم يكن هنالك ما بمنع أن يكون اللاهوتيون والصوفيون فروعاً من الفلسفة اليونانية 
ذاتها وقد كانوا كذلك في العراق فعلاً. لكن مع أن الاكمو ناسون ورا هيا من مفاهيم 
الكنيسة الملينية» فقد سرمد الصوفيون السوريون قيم المنذورين المنافسة. وما أن السوريين كانوا 
متحضّرين للتخلّي عن المدن للحاخامين المسلمين إذا كان الأخيرون بدورهم سيحولون «شعب 
الأرض» إلى منذورين مسيحيين» فقد عاشت سوريا على نسكيتها النذورية وليس على مفاهيمها 
الاه بو كنا كانت الفلسقه ال اة اسا ايحي ال رة وي ال بولك 
ماما أيضاً فالإرث اليوناي في الصوفية مأحوذ من العراق» لا من سوريا©. بعضهم عراقي الثقافة 
و ل ااا ل 


(19) من أجل أهل الصفة السوريين أنظر» المصدر السابق. 

(20) 2391 .م« al-Qasim,‏ ,Madelung؛‏ لاحظ التسلسل المتميّز للإرادة الحرة» النعمة» النسب العريي والسفيانية. 

. Encyclopaedia of Islam, art. “Kadariyya” (21) 

(22) قارن فشل التأريخ السوري في الاستمرار كتقليد مستمر: لقد انتهى كل من عوانه وهيثم بن عدي في بغداد. (5.11.1 ,110). 
لا يفاحئنا عدم استمرار أي تقليد سوري بعد تبديل العاصمة: فبعكس الفرس» لم يستطيعوا تحمل التشحيب. 

F. E. Peters, Aristotle and the Arabs: The Aristotalian Tradition in Islam, New York 1968, pp. (23) 
. N. Rescher, The Development of Arabic Logic, Pittsburg, Pa. 1964, .م‎ 20 :iرlê‎ . 41ff 

)24( 21 .م ,1965 Les mystiques musulmans, Paris‏ ,21016 .M؛‏ من أجل استمرار ثيوفيليوس ومري.م كقديسين ملامتي» 
أنظر ا مصدر السابتق» صص 10 وما بعد. من أجل الفرق بين الأولياء بالشريعة والأولياء بالنعمة المعروفين لفيل و كسينوس لكنهم 
الأكثر شعبية في العراق؛ أنظر ا ملصدر السابق» ص16 . 

Marquet, “Imãmat, Résurrection et Hiérarchie selon les مقاكطل1‎ as - 5348” ,p. 139 (25) 

(26) بشكل حاص يحجى بن عدي وعيسى بن زرعة» اللذان كان عليهما أن يكتبا دفاعات عن دراستهما للمنطق. (N. Rescher,‏ 
.Studies in Arabic Philisophy, Pittsburg, Pa. 1968, pp. 39f)‏ 


بيئة أكثر تحانساً في سوريا معاوية”) لكن القدريين الذين احتفوا من سوريا وجدوا بيئة أكثر بجانسا 
في بصرة المعتزلة©. لقد سفح أبو الدرداء دموعاً مسيحية لا تخطئها العين 7 وأفراد قبيلة بني عذرة 
كانوا مبتلين يحب أفلاطون مهوجر 9©؛ لكن سرمدة الإرث اليونائ يحد ذاتها لم يكن ممكناً أن تكون 
عمل السوريين. وبعدما نفجر الغشاء الإكليروسي والرهبان للهلينية» لم يكن للسوريين ولا للعرب 
مصلحة في الحفاظ على محتوياته كما هي؛ وَقْل التقليد الهليي» وذلك عوضاً عن سحقه, كان بالتالي 
لابد أن يكون مساهمة عراقية على نحو غامر. 

كان العراق إقليماً ذا مصادر ثقافية أكثر غين من سورياء لكنه كان أيضاً إقليماً لم يستمر فيه 
تشحيب الحوية ولا بجانسة الحقيقة لفترة طويلة. ولو أن الغزاة الحاحريين اختاروا أن يجعلوا عاصمتهم 
في كوفة علي وليس في دمشق معاوية» فإن فرصهم بالتالي لخلق حضارة حديدة كانت ستكون أقل 
كثيراً حداً. فأولاًء كان للثقافة العراقية مالكون محدودون للغاية» والتبعية الثقافية الحتومة كان يمكن أن 
تتطور بسهولة إلى قبول ثقاي: كان الأمر سيحتاج إلى كم كبير من الحلّد الكهنوق لتقديم تقاليد 
متكاملة باعتبارها هاجرية فطريا» وحن لو سارت المسائل على هذا النحو فالخاحامون فشلوا ف 
سحقها بالكامل!!0. ثانيا امتلك العراق إرثين متنافرين» هما اليهودي والهندو - أوروبي. لقد صُفي 
الإرث اليهودي أساساً عبر الكوفة؛ ال تخصصت من ثم في الشرع» فولّدت هرطقات إمامية» ورأت 
انبعاث المسيانية مع المختار؛ أما الإرث الحندو-أوروي فقد صفي أساساً عبر البصرة» وال تخصّصت 
من ثم في القواعد وفقه اللغة» فأنحبت المعتزلة» ورأت عودة ظهور الأفكار الفارسية حول الملكية من 
ا و ا ا ادي على شك ا والعنوقة من بتاحيه ی مق 
هنا فح لو أثبت الحاحريون أنهم قادرون على تحمّل حصال التبعية الثقافية» فهم لم يستطيعوا تحنب 
حصال الصراع الثقاقي - كما م يفعلوا حقاً حين احتمعت کو أخين : ولي أن 
دراما ا الأهلية الثانية وليس الرابعة» فلرها تفككت الموية الدينية 
الجنينية للغزاة بالكامل» تاركة الماحريين كي يختفوا ليصبحوا يهوداً ومسيحيين عاجلاً أم آجلاً. وح 
كما كان عليه الأمر» فقد توجّب على الصراع أن يترك تنافراً والذي أضحى سمة الإسلام الدائمة. 


وهكذا فقد كانت حصيلة الحرب الأهلية الأولى ذات أهمية ثقافية رئيسة: لأن سوريا النذورية حمت 


(27) الطبري» تاريخ» 1: صص 2923 وما بعد؛ مع أنه يُجْعَل في الصفحة 2924 وما بعد ينكر نذوريته. 

. Encyclopaedia of Islam, art. “Kadariyya” (28) 

. Ibid., art. “Bakka” (29) 

(30) ”مط تله .”لنسوزط“ art.‏ ,1514 . لاحظ التقابل بين الشخصية العربية الأصيلة للحب الأفلاطون كما يظهر عند السوري 
جميل والتعريف الأفلاطوني الواضح الذي ظهر في العراق 317 .م .15147 .((von Grumbaum, Medieval‏ 

(31) سوف نحلل في الفصل الثالث عشر المضامين الثقافية للفرق بين الحاحامين والكهنة. 

(32) لابد أن كتاب أبي عبيدة_كتاب التاج هو أحد أقدم الأمثلة.. 182 .م ,1 .701 .((Goldziher, Muslim Studies,‏ 

„(Encyclopaedia of Islam, $." ( مع بشار بن برد‎ 33١ 


الماحرييين من التقليد الحضري في حواضرهم فقد تحنبوا التبعية الثقافية» ولأن سوريا المسيحية لم تقدّم 
سوى حقيقة واحدة فقد تحنبوا الصراع الثقافي. وهكذا فقد استمر الماحريون طيلة قرن من الزمن في 
تلقي تقافتهم» عراقية وغير عراقية» بجرعات صغيرة على أيدي السوريين؛ وعا أنهم استخدموا الحماية 
فهذا مكنهم من تحصين هويتهم الدينية الخاصة؛ والحصيلة في العراق العباسي لم تعد قدر الهاحرية بل 
ا 

إن نتيجة الترقية العباسية للعراق إلى مكانة عاصمية كانت بالتالي فورة لسوية متزايدة للغاية من 
الصراع الثقافي بين مجموعة أكثر تمايزاً من أنصار الثقافة: بكلمات أخرىء فالوضعية التعددية هي الي 
كانت تنزل مثل ذلك الدمار بالولاءات الدينية للنخب غير الإسلامية. وفي هذا الصدد فالحلبة بين 
الأطراف الدينية حول مكانة التقليد الشفوي تبدو أمثولية: عنان بن داود وأبو حنيفة اللذان يناقشان 
الشريعة في سجن الخليفة © يقترنان مع ثيودورس أبو قره والعلماء الذين يناقشون الدين في بلاط 
الخليفة(2© و مع الشعوبيين الذين يناقشون الثقافة مع وزير الخليفة©6. لكن في الوقت ذاته فقد 
حصلت هذه الحوادث ضمن قيود محددة للغاية. فمن ناحية كان هنالك حدود الآن على حرية تناوها 
للإرث اليهودي: وهكذا لم يعد هنالك أي شك أنه كان على الإسلام أن يجد تحسيده الديي كشرع 
منزّل» يحتوي كل شيء» ذي أنموذج يهوديء والعباسيون وفقاً لذلك أقرّوا بالحاخامين عوضا عن 
محاولة وضع شرع أمبراطوري. لكن من ناحية أحرى كان هنالك حد أيضاً لا يستطيعون تحاوزه 
في محاولة الاستغناء عن الإرث الهندو-أوروبي: لم يكن هنالك حت ذلك الوقت الكثير من الشك بأنه 
كان على الإسلام أن يجد تجسيده السياسي في إمبراطورية موحدة على النمط الفارسي» والعباسيون 
بالتالي استعاروا آداب سلوك من البلاط الفارسي عرظ الإقتيعات الامداعل O E E‏ 
أذ هذين القيدين الأساسيين كما أعطياء فقدكان تنافرهما التبادلي يعن أن نتائجهما لم يكن أخذها 
كما أعطيت. وجوهر المسألة يكمن في الموقف الغامض للحاخامين المسلمين كحاحامين بالغزو. 
فبعدما تركوا الغيتو» لم يعد باستطاعتهم أن يرفضوا ببساطة إرئاً من أجل الآخر بطريقة اليهود؛ لكن 
كوفم فعلوا ذلك كغزاة ولیس كمبشرين» لم يعد بإمكافهم دمج الإثنين ببساطة بطريقة المسيحيين. 
عوضاً عن ذلك» وضعوا وفق تنظيم الحاعحامين في بيغة حيث كثلة المادة الغريبة كانت تضغط في اتجاه 


pp. 151. and 145n (34)‏ بماك[ '] Paul, Ecrits de Qumran et sectes juives aux premiers siècles de‏ . الخليفة 
في هذه القصة هو المنصور. 

A. Guillaume, “A Debate between Christian and Muslim Doctors”, Journal of the Royal Asiatic Society, (35) 
.اخليفة موضع التساؤل هو المأمون.‎ Centenary supplement, 1924. 

65 عمد بن :طن لف أدب لكاب خرن نيط الأزليه الفاعرة و 013417 193 ارز حو ی ن عا 
البرمكي. . 


.D. Goitein, Studies in Islamic History and Institutions, Leyden 1966, pp. 16311: أنظر‎ (37) 


القبول الثقافي» وكان عليهم القبول ببعضها ولو حي كي يعطوا جوهرا لتقليدهم المحدث النعمة ليس 
إلا. 

يمكن أن نبدأ بأكثر حالات التمثل الحاخامى احا ألا وهي قدر الشرع الرومان. بالنسبة 
لأغراضنا الآنية يمكن التفكير بنظام تشريعي بلغة هرمية: التعريف الأكثر تحريدية للنظام يتناسب مع 
القمة» وتتناسب كتلة التفاصيل والأحزاء مع القاعدة» أما في الوسط فلدينا طبقة هي في آن أقل رفعة 
وأقل حصوصية وهي الي تودع فيها ب النظام وإحراءاته المميزة. وهكذا فالشرع الروماني» في ترتيب 
تنازلي»كان يتكوّن من مقولة «الشرع المدي»» علم الفقه» وكتلة الشرع الأساسية. نقول الآن إنه إذا 
كان على الحاخامين المسلمين أن لا يقبلوا بالحرم ككل ولا يرفضوه ككلء فقد كان عليهم تفكيكه؛ 
ومن أحل هذه العملية كان وسط المرم هو المنطقة الحاسمة. لأنه لو استطاع الحاخامون التخلص من 
الوسط الروماني واستبداله بنظرية فقهية خاصة هم لأضحى ممكناً بالنسبة لهم تبديل الشرع المدني 
بشرع مقدّس: فمن ناحية استطاعوا على القمة استبدال مقولة الشرع المدني بإرادة اللهءومن ناحية 
أحرى استطاعوا إعادة تشكيل الشرع الأساسي على القاعدة لتقديمه كتطوير لإرادة إلههم وككتر 


38) f . 


لقد ساعد ظرفان إثنان الحاحامين المسلمين إلى حد كبير في تحقيق هذا الاستبدال.ففي الموضع 
الأول» فقد أحرز العرب أمثولتهم من اليهود في مرحلة مبكرة: ففي الزمن الذي يزعم أن أبا حنيفة 
وعنان التقيا فيه في سجن الخليفة» كان الماحريون يقتربون من اية تبعيتهم الدينية لليهود. ثانيًء كان 
الهرم الغريب هشا بشكل غير اعتيادي: لأنه» بعكس شرع سورياء كان شرع العراق النسطوري 
منفصلاً سياسياً عن أرومته الرومانية. وكانت النتيجة أن الفقه الرومانئ احتفى فعلاً. فالنساطرة قبلوا 
بالشرع المدني للأباطرة الرومان لأنهم كانوا مسيحيين» وأطاعوا الشرع العام للأباطرة الفرس لأنهم 
كانوا مواليهم؛ لكن النظرية الوحيدة الي استطاعت أن تستحوذ على اهتمامهم المفاهيمي كانت 
نظرية الشرع المسيحي. وهكذا مال الفقه لأن يختزل إلى مبادئ مسيحية» في حين انزلق الشرع المد 
إلى شرع كنسي وصار الشرع العام قبولاً بالعدالة التنفيذية للدولة. من ناحية» كان هذا يعن أن 
النساطرة في غيتوهم الفارسي صاروا مكافتين تقريباً لما استطاع فعله ورثة مبدأ الخلاص بالنعمة 
البولسي بالشرع الحاحامي؛ ومن ناحية أحرى كان هذا يعي أن العلاقة بين قمة الحرم الشرعي 
وقاعدته صارت مقلقلة إلى أبعد حد. في الوقت ذاته فإن طلاق الشرع النسطوري من الحكم الروماني 
أثر في شخصية القاعدة ذاتها. فالشرع الأساسي للنساطرة كان يفقد طابعه الروماني» من جهة عبر 
تحويله الذي استمر زمناً طويلاً إلى شرع كنسي» ومن جهة أخرى عبر إشابته المتواصلة للشرع 


. Crone, The Mawali in the Umayyad Period, chapter 4: من أجل التبعية كمثال على خير« أنظر‎ )38( 


الروماني بالعرف الفارسي. باحتصار نقولء إنه في حين احتفظ شرع سوريا الروماني بشكل متكامل 
وبالتالي مقاوم» كان سهلاً نسبياً على المسلمين في ال حالة النسطورية إدال أمثولتهم الخاصة في الوسط 
وسحق شرع أساسي والذي كان قد لين لتوه عند القاعدة. وهكذا كان هنالك الشكل المميّر 
للشرع الإسلامي: إرادة الله فوق القمة» في الوسط تأي نظرية فقهية تدول حول فكرة شرع نبوي» 
وق القافدة غه علطا موقا من تراك انظ رة اكير :نما قود إلى فة الشرف الأومل 
مطحونة داحل كتلة غير ذات بنيان من تقاليد نبوية غامرة. لم يكن في العملية ما يمنع أن تخرج إلى 
السطح كمية طيبة من الشرع الرومائ؛ لكن المقولة بحد ذاتما رميت عند التحوم تماماً. وي الكلمة 
قانون وقف الشرع المدني مداناً باعتباره نحاسة غريبة؛ وتم التأكيد على المسألة عن طريق إسقاط 
أصول الشرع الإسلامي في قلب شبه جزيرة العرب 040 


كان التقليد اليوناني أقلّ عرضة إجمالاً من التقليد الروماني هذا النوع من التعامل. فمفاهيم 
الفلسفة لم يكن بالإمكان سحقها لأن جوهرها بالذات كان بنيانما. لكن بالمقابل فهذه المفاهيم ذاتا 
هي بالضرورة موضع وق سامون الوا لوعي كاهو ا ا اذا ا 
لأنما غريبة. حي هذا الحد لم تكن حالة الفلسفة اليونانية تختلف طبعا عن حالة الفقه الروماني. لكن في 
الموضع الأول» فقد امتلك التقليد اليوناني م ركز حاذبية مختلفا للغاية. فالفقه لا يستطيع أن يطمح إلى 
أكثر من أن يكون ادما لشرع اساسي؛ لكن في سياق يوناني فالعلم الأساسي كان كما هو معروف 
تابعا للفلسفة. وهكذا لم يكن بالإمكان تخيّل أن الحاخامين يضربون الوسط أو يعيدون تشكيله حي 
يستولوا على الحرم: فهم لو فعلوا ذلك لكانوا ببساطة سيدمّرونه. وق الموضع الثاني» فحن لو تمكنوا 
من ضرب الوسطء فإرثهم اليهودي لم يكن باستطاعته تقدم بديل ولم يفعل ذلك. كان هنالك على 
الأقل نظرية يهودية ضمنية حول طبيعة الشرع» لكن النظرية اليهودية حول طبيعة الطبيعة كانت 
ببساطة مذهبا توحيديا والذي شطب المقولة بالكامل. وهكذا كان على الحاحامين إما أن يمسكوا 
بالقراص المفاهيمي أو أن يدافعوا عنهم: أن يوحدوا بين كتاهم المقدس والفلسفة لتوليد لاهوت 
مفاهيمي يندمج فيه الله مع المفاهيم» أو أن يجعلوا كتايمم المقدس في مواجهة الفلسفة كي يقضوا عليها 
بالكامل. وعا أنهم لم يستطيعوا أحذهاء فقد رفضوها. 

لكن إذا كان من الضروري أن يضيع معن المرم اليوناني عن الحاخامين» فقد ظلت هنالك إمكانية 
إنقاذ العلم الأساسي الذي عند قاعدته. لأنه إذا كانت عمليات الإرادة الإلية في مسائل الشرع سهلة 
الإنصياع للفقه التوحيديء لم يكن هنالك سبب يفسّر لماذا يحب على عملياتها في مسائل المادة أن لا 
تبت سهولة الإنصياع للعلم التوحيدي. وبين تأكيد هلين على شرع طبيعي والذي أرسل الله في غيبة 
سببية» وتأكيد يهودي على إرادة الله وال اختزلت السببية إلى شطحات لحالاته النفسية» ظلت 


(40) من أجل الدور الذي يعزا لأرص اشمعيل [أرض اسمعيل]» أنظر :349 .م Schacht, Origins,‏ . 


هنالك أرضية وسطى محدّدة: استطاع المرء أن يسأل على نحو معقول عن الإله الذي كان عليه أن 
يشكل مجموعة من العادات المعوّل عليهاء أي «سنة الله» وفق التعبير الفرح في القرآن. وهكذا فقد 
استطاع المسلمون تبجيل إرثهم اليهودي عن طريق الحافظة على عالمهم خاليا من الشرع الطبيعي بقدر 
ما كان حكمهم اليا من الشرع المدي؛ لكنهم بالمقابل لم يستطيعوا الإفلات من تشويش إرادية 
شاملة عبر تحويل طب اليونان الوثي إلى طب الإسلام النبوي“. 

کک لف ر كاف هذا لن وان فار لم يكن ثمة أمثولة يهودية متاحة - وهو 
ماترك على عاتق المسلمين العبء الإضافي لواحب اختراعها بأنفسهم. ثانياء إن الرباط بين الفلسفة والعلم 
الأساسى كان سيئا. ولو أن المسلمين استكشفوا التجريبية العنيدة للتقليد الفميبوقراطى عن طريق إزالة 
الزوائد التالوية للنظرية النفسانية» لكانوا وحدوا أنفسهم مع كتلة جزيئات يسهل إعادة تجميعها تحت حماية 
درع سه الله؛ لكن هذا الكشف لم ينجز في إسلام القرن التاسع» بل في أوروبا القرن السابع عشرء 
والعلاقة بين الطب وميتانظريته* الفلسفية كانت بالتالي كما تدل كل الظواهر جوهرية. وما كان يصح 
على الطب كان يصح من باب أولى على علم التنجيم: ولو أن المسلمين لم يستطيعوا عزل هيبوقراط» فإن 
إستطاعتهم على استخلاص المعلومات التجريبية للألواح المسمارية من التفاسير اليونانية النظرية الي كانت 
تتخللها كانت أقل. 

لأنه لم يكن بالإمكان صيرورة التقليد اليوناني إبستمولوجياء كان مستحيلا بالمقابل تقديعه بطريقة 
غير مؤذية إثنياً. لقد أمكن بالطبع إنقاص قيمة إثنيته. فالمفاهيم هي من طبيعة كوزموبوليتانية» والتاريخ 
فعل الكثير كي يوضح هذا: فبعدما جُرّد من شكل حكمه على يد المقدونيين» ومن آمته على يد 
اليهود» ومن لغته على يد المترجمين السوريين» حَرّر التقليد الفلسفي بطريقة فاعلة من منبته اليوناني 
مثلما حُرّر الشرع النسطوري من منبته الروماني. وكما ألح الماحظ على نحو ملائم للغرض» فالفلسفة 
البوكائيقع بل كور ماده ولا OE a‏ اون روما 
مسلماً يقدّم دفاعاً رواقياً عن الوثنية امندية. لكن إذا كان الواقع يقول إن المفاهيم هي فوق 
ال وه اد غ ا فهو ها عل من الب عا ع ا ا 
وإذا كانت الفلسفة مبدأياً «مشتركة بين كل الأمم والطوائف»**» فللسبب ذاته لم يكن هنالك ما 


Ullmann, Die Medizin in [slam, Leyden and K (41)‏ .1841184 .مم ,1970 1. قارن مع المسيحية حيث رغم وجود 
أسس كتابية فعلية لطب نبوي» فإن محاولة تطوير هكذا مقولة مقابل الطب العلماني محفوظة للبدائيين والمهووسين. 

# .معن ما وراء نظريته (مترحم). 

(42) أنظر كتابه الرد على النصارى في:161 .م« ,1926 J. Finkel (ed.)., Three Essays, Cairo‏ . 

. R. Walzer, Greek into Arabic Essays in Islamic Philosophy, Oxford 1962, pp. 172 - 4 (43) 

(44) هكذا قال العام الإسباي من القرن الثاني عشر ابن طملوس» وذلك عند إشارته إلى علوم القدماءء أي الفلسفة. .1) 


Goldziher, “Stellung der alten islamischen Orthrodoxie zu den antiken Wissenschaften”, 
niglich preussischen Akademi der Wissenschaften, Philosophisch-historische Abhandlungen der k 


.(Klasse, Jahrgang 1915, Berlin 1916, p. 3 


عله غ ا يسك عاط د وهو رما كا العضلة لیر ا ای ما اک له اول 
تأكيد حقوق التأليف لأحد الكتّاب - وهو ما كان المعضلة الكلدانية القديمة. لكن في حين استطاع قومي 
يوناني من القرن الخامس عشر مثل بلثون ۴1001 القيام يهذه الحركة على أرض وطنه©» فالمسألة 
كانت مساح إل يد كي املع فراع قناداة من E‏ تالالش شع موق لهذا 
التكتيك: نظرية الفارابي القائلة إن الفلسفة نشأت في بلاد مابين النهرين“ أدت إلى نتيجة فحواها الإضفاء 
عليها مكانة أحد أنواع «فلسفة ابراهيم». لكن يصعب القول إن الإنعطافية الإثنية للفلسفة انتهت مع 
محمد وتكتيك الاستيلاء الإنْئ لم يحظ بأية فرصة للنجاح فعلية. وإذا لم تستطع الفلسفة أن تكون عربية» 
ا 0 وهكذا شهر بالفلسفة على اعتبار أكهما تقليد 
0 أحني إلى درجة أن أسماء أعظم رجلهها كانت بربرة يعسر لفظها على ألسنة المؤمنين 
ال بالمقابل» لم نكن نتوقع هذا الشكل من التسامح الذي استمتع تمتع به الشعر العربي» رغم قدريته 
اللادينية» لأنه كان عريً . 

وهكذا فالرفض الحاخامي الفليقة a E‏ في آن. ونتائجه ليست بعيدة عن 


التلمّس: يمكن تقصيها بحذق في درحات التوفيقية المختلفة الى واحهها المسيحي فيلوبونوس من القرن 
السادس والمسلم الكندي من القرن التاسع في محاولتيهما لإعطاء تفسيرات فلسفية للعقيدة الديية(*؛ 


أو يمكن محاكاتها بسخرية فجة في قول لقاض سين من القرن الثالث عشر من أن الإسلام» بحمد الله 
ليست لديه أدى حاجة لمنطق مهما كانت نوعيته» وإنه يجب تخيير الفلاسفة بين الإسلام أو 


(45) لقد كانت المعضلتان مختلفتين بقدر ما أن العرب لم يكونوا بحاحة لأمة يضفون معها الصبغة القومية. ومثل الرومان» كان العرب 
شعباً ذا هوية جاهلية برز سياسياً على قمة الحضارة؛ وإلى هذا الحد قبلوا رعا بالتقليد الكوزموبوليتاني كما هو - مثلما فعلوا ا 
في بغداد المأمون. وبين العرب» كما بين الرومان» استطاعت الرواقية أن تليّن الصلابة الحرفية للشرع الحلي وأن تسامي عبادقم 
الحرفية إلى شكل رمزيء تماماً كما استطاع هوميروس تقديم الأنفوذج لإعادة الصياغة الملحمية للماضي البربري (قارن اهتمام 
المهدي بموميروس» هامش 155 ف7. وكون تناول الرومان والعرب للتقليد اليوناي لا بمتلك في واقع الأمر سوى أشياء قليلة 
مشتركة إنما ذلك إشارة إلى الحد الذي غير فيه ظهور الوحدانية اليهودية الإمكانيات الثقافية الكامنة لعلاقة البرابرة بالحضارات. 

. Runciman, The Last Byzantine Renaissance, pp. 78ff (46) 

. Walzer, L’Eveil de la Philosophie islamique, p. 19 (47) 

id., “Stellung”, pp. 5, 17, 406 (48)‏ :1970 .م .Goldziher, Muslim Studies, vol. i,‏ قار ن أيضاً: النبرة الدفاعية في رسالة 
الكندي إلى العتصم: «يجب أن لا نخجل من استحسان الحقيقة» ولا من الاستيلاء على الحقيقة» من أي مصدر حاءت» حن ولو كانت من 
أمم وأعراق نائية وغريبة عنّا» (ورد النص في كتاب: .نزم ,1957 A. J. Araberry, Revelation and Reason in Islam, London‏ 
41). 

)49( قارن: ,1010115111 and H. Ringgren, Studies in Arabian‏ .56 .م Goldziher, Muslim Studies, vol. i,‏ 
5 170053128 . وهذا رغم العدائية القرآنية الصريحة للشعراء (224:26). إن مسحة العدائية لتقليد شبه الجزيرة العربية الوثئي 
تبدو في الإسلام هامشية مثلها مثل مسحة العدائية لتقليد اليونان الوثئي في المسيحية. 

(50) «ومن كان الكندي حى يندفع إلى مساعدة الله بوسائل من العقل البشري المْحرّد؟» وذلك مقابل«من كان فيلوبونوس حن يثرثر 
في أعقاب الفلاسفة العظماء؟». (قارن: 1911 .مم .(Walzer, Greek into Arabic,‏ 


السيف؟. وإذا كانت تضامنية القيم الإسلامية لم تُلغ علنياً الملينية بطريقة عنيفة للغاية» فإن أعداءها 
على مستوى المبداً قاموا بمحاولة عنيفة لقتل الفيزيك والميتافيزيك بإعادة التقليد اليونان ذاته: ذرات 
دموقريطس هي على وحه التحديد رمال على شاطئ البحر الأحمر في مذهب التصادفية 


الإسلامي(2©. رعا أن فكرة فلسفة مسيحية تعتبر عويصة بنتيجة مفيدة؛ لكن انطباع فلسفة إسلامية: 
كما لاحظ الحاخامون في القرن التاسع عشر بحق» هو تناقض في المفاهيه3©. على هذه الأرضية 


امحبطة من العدائية الدينية المتواصلة» كان تاريخ اللالنيفة ا یا رن هيد موق الكو ذا 
كان تآكل مكانتها بطيئاًء فقد كان ايضاً لا هوادة فيه. لقد اخترلت علوم القدماء على نحو مضطرد 
إلى نوع من البورنوغرافية الفكرية» والنخبة ثاقفت تلك العلوم إلى ثقافة- فرعية مضنية وسيئة 
السمعة©. رعا لم يجد هاسدربال القرطاجي الهليئ مكاناً للفلسفة في موطنه» لكنه استطاع على 
الأقل تركها للإحترام الأكاديمي في أثينا © ؛ لكن حين وحد حي بن يقظان نفسه على نحو مشابه 
في غير موضعه في الإسلام» لم يكن أمامه سوى العودة إلى جزيرته الصحراوية©©. 

وهكذا كان قدرا الشرع الروماني والفلسفة اليونانية في فاية الأمر متساوقين. ففي حالة الشرع 
فقد ويل بنجاح الشكل المفاهيمي» وهكذا بحيث كن إعادة تحزيم كتلة التفاصيل عديمة الشكل 


(51) 9 - 35 .م .G01dziher, Muslim Studies,‏ قارن الشخصية غير الواثقة لدفاع الغزالي عن استخدام المنطق في العلوم الدينية 
.(ibid, pp. 29 - 33)‏ 
(52) من أحل هذا الحلف غير المقدس الحادف إلى تدمير مقولة السببية السماوية والي أعطت الكون اللي النظام والجمال» أنظر: .1/1 
es and Aquinas, London 1958, chpter I fFakhry, Islamic Occasionalism and its Critique by Averr‏ . 
قارن مع سطور وليم بليك التالية: 
ذرّات دبموقريطس 
وأجزاء ضوء نيوتن 
والرمال على شاطئ البحر الأحمر 
حيث تشع خيام إسرائيل بلمعان شديد. 
وإذا ما قبل المرء من ناحية أخرى بالبراهين على أصل هندي لذرات llکںBeitr ge zur islamischen AS. Pines,‏ 
2 - 102 .مم ,1936 Berlin‏ ,ع41077167:16[17)فإن لا قداسة الحلف تبقى على حاهما: ففي الهند كما في اليونان» فإن هدف 
الذرات هو توليد كون يعمل دون هداية ما فوق طبيعية. 
)53( 238 .م ,1962 .S. Mardina, The Genesis of Young Ottoman Thonght, Princeton, N.J.‏ 
(54) قارن المعئ المتبدّل للسرانية الفلسفية: فما كان عليه أن يمثل في الأنتيك هبوط نخبة فكرية معتمدة اجتماعياً بذاتما الى مستوى 
القدرات الحدودة للنفوس الأكثر بساطة يصبح في الإسلام شيئاً يكاد يتاحم حدود جنون الاضطهاد (قارن النغمة المناصرة المعتدلة 
لمصطلح 5 إبسطاء] كما شرح في عمل و. جيغر ,010210 W. Jaeger, Early Christianity and Greek‏ 
«Cambridge, Mass 1962, pp. 129 - 1‏ مع الخوف من العامة الذي يتخال الثقافة والذي يوصف في عمل ن.ر. كدي. 
(N.R. Keddie, “Symbol and Sincerity in Islam”, Studia Islamica 1963‏ . 
B.H.Warmington,Carthage,London 1969,p.152 (55)‏ . 
(56( (قصة ابن طفيل) 5.11 Encyclopaedia of Islam,‏ . 


باعتبارها نتاحات محلية عبر تسبها إلى البي أو إلى ماض قبائلي معياري؛ أما في حالة الفلسفة فقد 
رفضت المفاهيم الاستمرار» مع نتيجة تقول إن الحرم برمته فشل قي تبديل هويته الثقافية قي الانتقال 
رافظ عة أضله عن :ظريق اة اة 'فقد أبنت قلسفة السك باعقارها فة قاما 
كما أدين شرعه باعتباره قانوتا؛ لكن بعكس الشرع الأساسي» لم يحرز الطب الأساسي أي تكريس 
قط. وهكذا فقد فقد الشرع الروماني طبيعته» في حين فشلت الفلسفة في التطبيع؛ لكن قدري 
الطريقين كانا عدم السعادة. 

لقد كانت ثقافة الشعوبيين في ديوان وزير الخليفة فارسية على نحو غامر» وإن لم يكن حصريا. 
وكانت قيمتهم المركزية أمثولة سياسية وال نستطيع تقديمها من جديد على شكل هرم: فكرة سلالة 
ملكية على القمة» منظومة مجتمع ارستقراطية في الوسط» وعلم فن حكم في القاعدة. وهناء بالطبع» لا 
نتعامل إلا بشكل قليل نسبياً مع المفاهيم المجردة والكوزموبوليتانية: النظام الفارسي للمجتمع مَل 
تقليداً حاضرياً مرتبطا بحميمية قوية مع إثنيته ومنبته الديئ بحيث كان بحاجة ماسة إلى إفصاح نظري. 
لم يكن الرباط بالطبع خالياً من التراعات: فكما كان مزدك الفارسي قادرا على رفض النظام 
اااي اران اباتع تراد هنع كذلك ايها كان الببيجيون الآزاميون فادرية على الفبول .به 
باسم المسيح. لم يكن باستطاعة النساطرة أن يعملوا للتقليد الإيراني ما عملوه مع الرومان؛ لكن التقليد 
الذي واحهه العرب في العراق كان قادرا مبدأياً على الأقل على أن يفقد قدسيته وإثنيته. إذاء فقد 
كان شن الکن مبدايا بالنسية للغراة"البرايرة- أن يقبلوا بالارت »ايراق على أسناس آنه كان مئل 
حضارة ليست متنافرة مع الإسلام» مع أنها غير إسلامية جوهرياً. أما عملياًء فإن الصهر الماحري 
للحقيقة والهوية كان يعين أن الثقافة الفارسية كانت سر فض على أساس أنها لم تكن عربية» تام 
مثلما أن الماضي العربي كان سيقدّس حي لو وضحت لا إسلاميته. 

ردة فعل المسلمين من غير العرب أحذت شكل سلسلة يائسة من الحاولات لتحرير الإسلام من 
غشائه العربي. وحركة الخوارج كانت واحدة من أقدم الوسائل الدينية المستخدمة في هذا السبيل؛ 
لكن مع أنه أمكن استخدام حركة الخوارج لإزالة القداسة عن الإثنية العربية» فهي لم تكن وسيلة 
مناسبة لتكريس الحضارة9©. وهكذا فسحت ابحال أمام الرندقة» وهي مانوية إسلامية حاولت إزالة 
القداسة عن كل من الإثنيتين الفارسية والعربية كي تضم ثقافة الأولى إلى ديانة الثانية؛ لكن بقدر ما 
كانت المانوية معادية شكلانياً لكل من المادة والتوحيد» كانت فرصها للنجاح في هذه المغامرة ضعيفة. 
وهكذا حالما تحوّل وشل معتنقي المذهب إلى فيضان» أفسحت المانوية الطريق بدورها أمام الشعوبية؛ 
وهي حركة من المسلمين من غير العرب كانوا ينشدون إضفاء الشرعية على حضارتهم بالبرهان على 


(57) أنظر»هامش 5 ف 13 


أن الإسلام منذ البداية كان غير عربي © وذلك دون الاستعانة بالهرطقات.وهكذا فقد ولّد الضغط 
العسق للإسلام الغربي غلى الحضارة غير الغربية رجالا اشتركوا في الاستراتيجية الثقافية ذاتها رغم 
تنوع تكتيكاقم الدينية. فلدينا الخارحي أبو عبيدة» الذي كرس قا "لقم له ر 
سياسية ولك كن “يدافع عن أمكولةقارسيّة لسلطة تاج + ماري .أبن لقف وهو ميل إيران 
كافت: ا لي ار تو لنت سراح كموق وره فى ی دنه البرايزة أن 
يكونوا حراسهاء فيدرّسهم آداب المائدة» ويحوّل لغتهم إلى أداة مسفسطة لتعبير أدبي» ويتطوع من 
أحل برنامج لتحويل ديانتهم إلى عقيدةٍ إمبراطورية مطواعة؟» ليواحه موته تحت التعذيب وهو في 
بدن المنادسنة 0 اليك اوو وا الذين أشاروا بيأس» وقد حصرقم في 
الزاوية ديانة عنيدة» إلى أن كل الحضارات» بالله عليك» كانت غير عربية» فسواء الفراعنة» النماردة؛ 
القياصرة» أو الشاهنشاهيون» الشعراءء الفلاسفة أو الأنبياء قبل محمدء كل هؤلاء أنجبهم غير العرب في 
لياق ينان خط زات ای ار ى ن كان ارب وا كلوة الال ن هرا ورا 
اتخذنا موقفنا بناء على تقوى أبي عبيدة الخوارحية» وحاهة ابن المقفع الأرستقراطية» أو سخريات 
الكورس الشعوبي وتفاحره وتمكمه وشتائمه» فجوهر الرسالة كان ذاته: الإسلام ديانة لكل ف 
وحده الدمج الماحري للمعن الديئ بالقوة العنيفة للغزوات حكم على هذه الحاولة العملاقة بالفشل: 
ولو توقف الإسلام عن كونه ديانة عربية بالكامل» فإن شدة المشاعر الشعوبية بالذات» التواصل 
الطويل لنضالهم؛ والدلالات السيئة لمصطلح شعوبية في الازمنة الحديئة» كل ذلك يظهر بوضوح كاف 
أن الشعوبيين لم يكونوا أبطال الإسلام بل ضحاياء(؟. 

لذلك لم يكن كافيا أن لا تتنافر الثقافة الفارسية مع الإسلام: كان يجب أن تُجعل إسلامية 
جوهريا. وما أن هذا كان عملا عظيما لا يستطيع إنحازه سوى الحكمة السرانية للكهنة» والذي فشل 
العباسيون في الواقع في إتمامه» فإن ما بقي من قدر التقليد الفارسي ترك في أيدي الحاحامين. كان 
التقليد مريبا بالنسبة للحاحامين بناء على حسبتين. ففي الموضع الأول لم يستطع قط أن يصبح عربيا 
جوهرياء مع ذلك فهذه السمة الأحنبية تم تلافيها إلى حد ما بحقيقة أن الفرس صاروا في الوقت 
المناسب مسلمين؛ وهكذا فقدت البقية الإثنية للتركة الفارسية الكثير من الوصمة الى احتفظت ها 


(58) من ذلك أن النبي توجّه إلى الحمر والسود من البشرء وهكذا فقد كان غير العرب نصف الإسلام منذ البداية الأولى (ابن عبد 
اربهكتاب العتقد» 406:3 وما بعد). 

H. A. R. Gibb, “The Social Significance of the Shuubiya” in his Studies in the من أجل خوارجيته أنظر:‎ )59( 
؛ من أحل عملهكتاب التاج» قارن الامش 32 في هذا الفصل.‎ Civilization of Islam, London 1962, pp. 67ff 

)60( اکل شيء هام قيل في أعمال الأجيال السابقة:152 .7 .((Goitein, Studies in Islamic History and Instituations,‏ 

. Ibid., pp. 152ff (61) 

. Encyclopaedia of Islam, s.n (62) 

(63) ابن عبد ربه» كتاب العقد» 404:3 وما بعد. 

(64) من أجل تقم زاحر بالحيوية لمزاعم الشعوبيين» أنظر :3-5 Goldziher, Muslim Studies, 701.3, chpter‏ . 

(65) أو لنأحذ صورة من ذلك الزمن» فالقوى المقنعة للناس الذين «جْروا إلى الحنة في سلاسل» كانت بالضرورة محدودة (بخاري» 
صحیح» 250:2 ؛ ابن عبد ربه كتاب العقد» 412:3). 


تركة اليونانيين. وصار ممكناً إلى حد ما الإقرار بالأصل الفارسي لمواضيع ثانوية في الحضارة 
الإسلامية©©. أما في الموضع الثاني فالتركة الفارسية كانت متنافرة» رعا ليس مع الإسلام بحد ذاته» 


بل حتماً مع الإسلام في شكله الحاحامي. فالصنو الحاحامي للهرم الفارسي لم يستطع أن يتشكل إلا 
من الله طبقة علمانية غير متناسقة» وشريعة موحاة. وهكذا فقد اغتصب ملك الملوك موضع الإله 


الإسلامي؛ ورغم أن الكهنة استطاعوا تبنّي حوهر التقليد الملكي دون امه وذلك على أساس أنه 
إسلامي جوهرياء فالخاخامون لم يستطيعوا سوى رفضه باعتباره كافراً اساسا . على نحو مشابه لم 
تكن ثمة طريق يمكن جلب الحاخامين عبرها للقبول بنظام أرستقراطي للمجتمع والذي كان يهدد 
العلاقة المباشرة بين الله والمؤمن الفرد؛ واالطبقة الأرستقراطية الوحيدة الى استطاع الحاخامون إضفاء 
الصبغة الشرعية عليها كانت منحدرة من البي العربي. أحيرا لم تكن ثمة أمثولة وال باستطاعة 
الحاحامين إقحامها لإنقاذ قاعدة الحرم: كطبقة نبيلة دينية صرفة فإن المنحدرين من البي استطاعوا أن 
يصبحوا حاملين رامح د ب و ري ا مدا صر درو اا 
يحتوي حطام امبراطورية متشظية. والنتيجة كانت بالتالي تنويعة على إرث اليونان: لقد دحل ارم 
برمته واستمر» ضرب 0 لم جرد من طبيعته و لم يطب !68 

فا اعات ع 8 ى سحن مظاعت القزيفة أن هدر وجرد كه رها 
بين الحاحامين المسلمين والمماليك الأتراك طلما كان هنالك منشقون مسلمون» فالدرجة المنخفضة 
للإفصاح النظري المميز للفكرة الأرستقراطية كانت تعن إهُا قلما استطاعت الإبقاء على الاحتفاء 
المادي للبيوتات الأرستقراطية. لقد فقد دادويا المبارك مكانته الأرستقراطية ليصبح جرد أداة مالية 
استطاع الحجاج شلّها بحرية؛ أما ابن المشلولء ابن المقفع» فقد ظل يإمكانه تعزيز أمثولاته 
الأرستقراطية كحاجب جرد والذي استطاع الخليفة إعدامه بحرّية. لكن حفيد المشلول» الذي عاش 
دون أذية ليموت موتا طبيعياء لم يترك خلفه ورثة أرستقراطيين ولا أمثولات أرستقراطية: لقد عرّى 
عليه هوه عن :ذلك او او عة ار اة إلى كان رجا ليد الا 0 ن 
هناء ففي حين كان على الحاحامين أن يشنوا حربا على الفلسفة اليونانية لا نماية اء وإن كان 
واضحاً أا رابحة» فقد انخسف وسط الهرم الإيراني ببساطة وإلى الأبد. ودون أن يكون عندهم وَسّط 
لتقديم الأمثولة» لم يستطع الحاحامون إزالة طبيعية أصول الحكم الإيرانية ولاتطبيعها كما فعلوا مع 
الشرع الروماني؛ لكن بالمقابل» فدون وسطه الحاسم» أمكن على الأقل التساهل مع الحرم الإيران بينما 
لم يكن ذلك ممكناً مع اليوناي. وهكذا فنحن لدينا بقايا لمنظومة مجتمع إيرائي وذلك في إعادة صياغتها 
السنّية على أنها الله الملوك وأصول الحكم وال تتواجد ببساطة مع المنظومة السنية القائم على الله 


(66) مثال شهير هو الديوان. 

(67) أنظر الامش 40 من الفصل الثاني عشر 

.(Gibb, Studies on the Civilization of Islam, 2. 72 «نواة الفوضى» من وجهة نظر الحاحامين (قارن:‎ )68( 
. Encyclopaedia of Islam, art. “Tbn al-Muqaffa”” (69) 


الطبقة العلمانية والشرع المقدّس» دون إضفاء الصبغة التشريعية على أي منهما أو مقاومتها إلى درحة 
كيوة ف كبرت ا عة ا ك الرس عر إله عيد ذلك لع ما ا 
واستطاع الملوك الحفاظ على شرعية أدواتية معينة» تماما مثلما استطاع علمهم أن يستمر باعتباره 
ترسانة دنسة لأصول الحكم. 

بقدر ما حكن تعريف الحضارة الإسلامية على أما ذلك الذي بقي بعد طحن الأنتيك عبر 
الطاحونة الحاحامية» أمكن أن يكون هنالك استثناءان هامّان للاختزال العام لبدائل السحق أو الرفض. 
فقد وضع التصوف والفن بالكامل تقريباً ارج حال التعريف الحاخامي» وبذلك أمكن لكليهما أن 
يُترك كي يتطور دون أن يتعكر نسبياً بالصراع بين الكهنة العباسيين والحاحامين البابليين. 

كانت الصوفية بالطبع مريبة بالنسبة للحاخامين بقدر ما كان عرفها موجهاً لتجسير الهوة بين 
الإنسان والله؛ كما كانت لعنة بالنسبة لحم بقدر ما أن نظريتها استبدلت سر المسيحية المبتور بأحدية 
اشد لوردو 0 الک ر فرغم أن ارقن العنوقية وا عة لاان كوا وك 
مانا لأن«تكر ب مقن وی قر ن اتباذليا؛ وما دام الصوفيون ممسكين عن الازدهاء العلي 
بأحدية غير متحفظة, كان الحاحامون المسلمون قادرين ببساطة على التعايش معهم بطريقة نظرائهم 
الود كانيا عدار الان كديا بحاحة إلى بعضهم في الإسلام. ولو أن المسلمين عاشوا تقواهم 
التشريعية في غيتو ابستمولوجيء لكان من الممكن تماما أن يظل التعايش صعباً كما كان في أيام أي 
يزيد البسطامي أو الحلاج السيء السمعة. لكن صدف وأن هدد الحاخامون بالشرائع والمقولات 
الموضوعية للفلسفة اليونانية إلى درحة أنه كان عليهم هم أنفسهم أن يستخدموا مفاهيم موضوعية 
للدفاع عن الإرادة الشخصية لإلههم؛ وا أن المفاهيم دفعت بالإله في منطقة متطرفة من العالم الآخر 
دون تأسيس لشرائع قياسية من هذا العالم» فقد كانت المطاردة الصوفية لوجه الله وليس الدراسة 
التجريبية لأفعاله هن ال أوحت بذاتما باعتبارها ا للقراءة التقوية لكلماته. لذلك لم تستدرٌ 
الصوفية ومضامينها رفضاً حاخامياً آلياً. لكن بالمقابل» لأن الصوفية تطورت خارج محال التعريف 
الحاحامي» فهي لم تكن بحاجة لأن تلجأ إلى السحق المنظومات ذاته للعناصر الي دخلت فيها. 
فالصوفيون لم يذهبوا بعيداً بحيث يقدّموا إقراراً لا إعاقة فيه حول اعتمادهم على مصادر أجنبية وذلك 


(70) المرايا الإسلامية للأمراء والمصادر المشايمة مطلعة على فر-ي يردي» لكنها تظهر أيضاً العوز المكشوف لأي بعد تاريخي في مثل 
ذلك الإرث الذي يطالبون به للملوك: التأكيد على اختيار لهي اعتباطي ودون وسيط تاريخي وذلك باعتباره العامل الحاسم في 
مسألة من يحكم كان إلى حد كبير أكثر مناسبة لإيران الإسلامية مهما كان سيبدو عليه في إيران الساسانية أو أوروبا العصور 
الوسطى (من أجل شواهد من أنموذج «الله يختار واحداً من الشعب»» «إنه يعطيها [الللكية] لمن يشاء»» أنظر مثلاً: .8 ٤.‏ .۸ 
Lambton, “The Theroy of Kingship in the Nasihat ul-Muluk of Gazali’, The Islamic Quarterly 1954,‏ 
.(pp. 49, 52‏ 

. R. C. Zaehner, Hindu and Muslim, London 1960 (1( 


بطريقة «الفلاسفة المسيحيين» في العراق النسطوري؛ ومقابل ذلك رموا ببعض استعاراتهم داحل شبه 
جزيرة العرب72. لكن الصوفية إجمالاً تل حالة توفيقية إسلامية أصيلة. 


الفن» بعكس الصوفية» كان بحرد ممارسة فهو من ناحية توقف عن امتلاك اية علاقة عضوية مع 
النظرية: مفاهيم الجمال اليونانية كانت منذ زمن طويل هم الفلاسفة وليس الفنانين. ومن ناحية أخحرى 
لم تكن للفن علاقة إيجابية مع الإله اليهودي: المحتوى الحمالي للمذهب التوحيدي احتزل إلى تحرم 
الصور الحفورة. وهكذا فبعدما مارس الأمويون احجتهادهم الكهنوتٍ في هذه المسألة عن طريق ملء 
قصورهم الصيفية» وقبة الصخرة أيضاًء بثروة من الصور الحميلة جداًء تدحل الحاحامون في الواقع 
لسحق الفن عن طريق فرض التحريم الوحداني؛ والى هذا الحد فإن تلفيفة زينة البناء اليونانية المحتزلة 
إلى الآرابيسك هي المعادل الدقيق للشرع الرومان المختزل إلى التقاليد النبوية. لكن حارج هذه المسألة 
المناظرة غير قابلة للتطبيق: تحريم الصور الحفورة لم يكن أمثولة لفن نبوي؛ وما أن فرض على الفنانين» 
لم يعد محال الفن يهم الحاحامين بأكثر نما كان يهدّدهم. وهكذا فقد ظل الفن في الإسلام حرفة 
بحردة» إنه عمل المعماريين» مهندسي الديكور والمزخرفين. ولأنه لا توحد نظرية إسلامية حول الفن؛ 
لا يوحد أصول للأرابيسك» فلا الأرابيسك ولا أشكال الفنون الأحرى كان من الواحب إعادة 
توضيبها باعتبارها نتاحات غربية محلية. تبعاً لذلك لم يكن هتالك ما ينع تمجيناً لأشكال فنية 
غريبة» مثلما أنه لم يكن هنالك ما بمنع تمجينا لنباتات غريبة» في العام الإسلامي؛ وإلى هذا الحدء بحا 
الفن» كالصوفية» بالبدائل من السحق أو الرفض. 


مع ذلك فالقوة السلبية لكل هذه الحالات تظل هي ذاتها: الإسلام لم يستطع التطبيع إلا عبر إزالة 
الصبغة الطبيعية. وسواء أقبلت الآلحة الغريبة أم رفضت» فالمسلمون لم يقرّوا إلا عصدر شرعي أوحد 
لأمثولاتهم الثقافية والدينية: شبه جزيرة عرب نبيهم. وبالنسبة للبرابرة الذين غزوا أقدم مراكز الحضارة 
البشرية وأكثرها إجلالاًء كان هذا جولة قوة لا مثيل لها في التاريخ؛ لكن على هذا الأساس لم يستطع 
قدر الحضارة في الإسلام سوى أن يكون قدراً تعيساً إلى درجة استثنائية. وفي الحاولة الأخيرة فقد كان 
دمج المع اليهودي مع قوة الغزو العربي من ناحية» والاغتراب الثقافي المتطرّف للسوريين من ناحية 
أحرى» هو الذي حدّد لماذا وأية حضارة إسلامية كان يجب أن تكون. وبعكس القوط الآريوسيين» م 
يكن مقدراً للهاحريين أن يختفوا في الثقافة الى غزوها. مع ذلك فهم لم يستطيعوا كغزاة أن يدعموا 
الشخصية العينية «لحياتمم المنعزلة» سواء في الصحراء أم في الغيتو. وكانت الحصيلة حضارة حديدة. 


(72) قارن مع أهل الصفة. 
(73) وحدهم العلماء الأوربيون حاولوا أن يجدوا أصول الفن الإإسلامي ي شبه جزيرة العرب. (قارن: O. Grabar, The‏ 
.(Formation of Islamic Art, New Haven Conn. 1973, p. 80‏ 


لكن كما أن الآريوسية القوطية لم تكن كافية» كذلك تماما فالحاحرية كانت كثيرة جداً. الحاجرية 
بُنيت كي تتحاشى الثقافة الكنعانية الي غزتها؛ وهذا التحاشي الذي أفاد مبدأياً في منع امتصاص 
اهاج يلابق الإضارة طن معا لضا الغتارة ى افاج رة مالفال كا كان العزاق التعددي 
كرا عدا كذلك. اما كانت سور اوري اوا ليله خد 'فالسوريؤة: ابعلوا اسه عن 
الحضارة الكنعانية الي استوطنوها؛ وهذا البعد الذي أفاد مبدأيا في منع امتصاص السوريين ضمن 
الهلينية مضى كي يدعم تصلب الماحرية. 

ذات مرة أغوت إحدى عاهرات المعبد أنكيدو كى يترك بريته من أجل الحضارة؛ وكانت 


3 


تخضارة رر تجن ذلك رغم كل ما تكلفك: وإ ذلك الحلا کان صحييها راسا أن حرو ج 
نبونيدوس إلى يثرب كان في أحسن الأحوال حصوصية ثقافية 79 » ولو أن مروان الثاني أمضى وقته 
في حران في دراسة الحكمة القديمة فإن ذلك سيبدو نتيجة طبيعية مناسبة. مع حلول القرن السابع بعد 
المسيح عرّيت المعابد من عاهراتها: كانت الوحدانية هي الي أغوت العرب على ترك برّيتهم» كما أ ن 
حضارة سوريا فقدت قوتها على الإغواء. عوضاً عن ذلك تقاطع خخروج العرب من الصحراء باسم 
يهودية مهوجرة مع المحاولة السورية لاسترداد حروج في يهودية أمية. والنتيجة كانت حضارة؛ لكنها 
كانت حضارة منتابة بالغيتو والصحراء.وبقدر ما كان العرب منتابين بالغيتو» كانواء كاليهود 
والوثنيين» ناديين على ماض مفقود. لكن في حين بكى اليهود على صهيوفهم والوثنيون على أرض 
كلداهم» كان العرب عند مياه بابل يندبون على برية. 


C. J. Gadd, “The Harran Inscription Nabonidus, Anatolian من أحل خرو ج نبونيدوس من قريته الظالمة؛ قارن:‎ )74( 
Studies 1958, pp. 57ff. 


11 
قدر الأنتيك 
III‏ 
تصلّب الحضارة الإسلامية 


كانت الحضارة الإسلامية في الحلال الخصيب نتاج التفاعل بين الغزاة والمغزوين. بالمقابل» ففي غير 
هذا المكان» كانت الحضارة الجديدة بحد ذاتما حضارة أحد أطراف التفاعل. والصفقات الي وقعها 
السوريون والعراقيون مع ديانة متصابة حلقت حضارة واليّ كانت .معيار ما نتاج احتياجاتم الثقافة 
الخاصة. لكن كان على الباقين أن يصلوا إلى تفاهم؛ ليس فقط مع ديانة متصلبة؛ بل أيضاً مع حضارة 
متصلبة لم يلعبوا أي دور في تشكيلها. وني هذه الظروف الخشنة» من المفهوم أنهم ساهموا أقل وعانوا 
أكثر. 

أكثر الأمثلة درامية على الحالة الأخيرة هو قدر التقليد الإيراني في وطنه الإث. لقد كانت إيران 
كل شيء لم تكنه سورياء ولا يحتاج الأمر إلا إلى القليل من التخيّل حي نفهم أن ما كان نعمة في 
ثوب نقمة بالنسبة لطرف كان مصيبة غير مقتعة بالنسبة للطرف الآخر. ففي حين كانت سوريا 
إقليماًء كانت إيران إمبراطورية؛ وني حين كانت سوريا تفتقد الموية إلى درجة أنما احتاحت إلى الغزاة 
القبائليين» كان لدى إيران هوية منصهرة مع حقيقة وذلك في تحربة مقاومة الغزو القبائلي؛ وي حين 
استطاع السوريون أن يصلوا إلى أن يروا العرب كمخلصين» لم يستطع الإيرانيون سوى أن يتصوّرا 
طوران العائدة مع إله غريب؛ وفي حين استطاع السوريون إعادة بناء ركام أحجار بنائهم على شكل 
صرح عربي» كان الصرح الإيراي قد قد من صخرة مفردة وال لم يكن بالإمكان غير أحذها أو 
تركها. والمسلمون بالطبع لم يستطيعوا أخذها ولا تركها؛ لكنهم كما فشلوا في اختزال قصر حسرو 
إلى أحجار بناء من أجل مبئ إسلامي 000 كذلك تماما فقد فشلوا أيضاً في احتزال فارس إلى 
بلد إسلامي معصوم. 

يمكن لنا أن ندلل على عظم الكارثة الي ضربت إيران بالمقارنة مع الأرضية الأكثر حذقاً لليونان 
والهندء اللتين مثلتا مثل إيران تقاليداً حضريةء وال كان لإيران ذاتما علاقة بما. لقد امتلك انود 
تقليداً تعايشت :فيه حمل عناضر خخلية :دون اندماح 40 في .ين أوضل التطور اليوناي 'إلى تقليد 


تعايشت فيه بحمل عناصر متغايرة في اندماج سطحي تاريخيا. وهكذا إذا أمكن مقارنة الهند بصخرة 


)1( 128 .م ,1970 J. Lanner, The Topography of Baghdad in th Early Middle Ages, Detroit‏ . 
(2) الحقيقة طا هو أن الحنود أحرزوا »بجانب طبقاتم ومفاهيمهم المحلية» عباداتهم الدينية من الدرافيديين؛ لكنه هذا يشبه الاكتساب 


اليونان القدم لديونيسوس من تريس 11۲4٥١‏ بأكثر نما يشبه اكتساهم المتأحر ليهوه من اليهود. 


واحدة غزيرة النقوش من الأعلى والأسفل» فقد كانت ا ب بأنواع مختلفة 
من أحجار البناء. وحين حضعوا للغرو الإسلامي كان امنود واليونانيون بالتالي في نوع من ال ركب 
ذاته وذلك مقابل الإيرانيين: فمن ناحية» كان احتمال عودة ظهور تقاليدهم كهويات متكاملة ضمن 
الإسلام أقل من احتمالية عودة ظهور تقاليد إيران؛ في حين من الناحية الأخرى» كان للعناصر 
الإفرادية في تقليدهم فرصة أفضل لامتصاص أو تكيف تدريجيين 

في الوقت ذاته» فقد عُزَّر هذا الفرق بين التقاليد بقوة عن طريق إختلاف سرعة الغزو. ففي حين 
غزيت إيران بكاملها في القرن السابع» بحا اليونانيون والهنود من هذا القدر حي وقت أكثر تأخراً. 
و الأقاليم البيزنطية الذين انهزموا أمام الغزاة العرب طبقة سكانية رقيقة؛ لكن هنود 
السند كانوا أكثر كثافة» مع أنه كان إقليماً صغيراً ونائياً. بل لقد ت ركت غزوات الترك الأكثر انتشاراً 
ولايات بيزنطية وهندوسية دون غزو حن القرنين الخامس عشر والسادس عشر. ولأن هذه التقاليد 
استمرت لفترة طويلة خارج الإسلام» فقد كان هنالك بالتالي ضغط عليهاأقل بحيث تعاود الظهور 
على السطح في شكل متكامل من داخله. 

وهكذا كان ممكناً للإسلام فی بلاد اليونان والحنود أن يسكت عن الديانة الشعبية في حين كان 
بمتص مفاهيم النخبة. فمن ناحية» لم يكن لدى الإسلام الأرثوذكسي أية شكوك حول لياقة المسيحية 
المتساحة - ديانة مختلفة لكن الإله ذاته - وقد كان باستطاعته إقناع ذاته بتسامح قسري حيال الوثنية 
الهندية والمنظومة الاحتماعية الي سارت معها. ومن ناحية أخحرى» استطاع المسلمون تحرير مفاهيم 
اليونانيين والحنود من نسجها الإثنية مثلما يبدو أن الإيرانيين قد فعلوا قبلهم. في الوقت ذاته» لم تعدإلى 
السطح في الإسلام أية هوية يونانية أو هندية متكاملة. ليس 
فة استرداد لبيزنطة إسلامية“» بغض النظر عن غوبتات 6148 إسلامية؛ لم يكن هنالك شعوبية 
يونانية ولا هندية؛ ولم يكن هنالك صاحبٌ هندي للبي» أما صاحبه اليوناني» صهيب» فقد فقد عصبه 
الإثْن على نحو يلائم الغرض ليبحث عن العزاء في نسب عربي زائف©. 
وحين دحل يونانيو الأناضول العالم الإسلامي في ماية الأمرء لم يفعلوا ذلك كيونانيين بل كأتراك 
مسلمين؛ في حين قام مسلمو اند بعدهم بكل ما في وسعهم كي يتبعوا خطى اليوناني صهيب 

الحالة الإيرانية كانت مختلفة جداً. فإيران كانت قد ابتلعت ككل في مرحلة مبكرة من تاريخ 
التوسع الإسلامي. كان لدى بقايا الجيش البيزنطي بيزنطة يمكنهم التراحع إليها؛ لكن الأساورا انتهوا 


(S. Vryonis ,The Decline of Medieval «lle كان هنالك حقاً دانيشمنديد والذي سى نفسه «ملك كل‎ 63 
Hellenism in Asia Minor and the Proces of Islamization from the Eleventh through the Fifteenth 
لكن لا يوجد هنالك لم مثيل سلجوقي» والحسن بن غبراس لم يكن ابن مقفع يؤنانيا‎ ))06:::, Berckly 1971, .م‎ 3 
.(ibid., p. 231) 

. Goldziher, Muslim Studies, vol. i, p. 128 (4) 


OEE a‏ ,ريا" كا O E E‏ وان زافو و اله 
لكنهم كانوا تجمعات لاجثين محدودة الحجم. ورغم ثورة ميديا الكبيرة واليّ تعود إلى زمن أولي وال 
أرّخْ لها سبيوس27» لم يبق هنالك أي جزء من إقليم غير مضع استطاع التقليد المتكامل فيه أن 
يستمر دون أن يمسّه الإسلام.كان على الإيرانيين أن يصنعوه داخل العالم الإسلامي أو لا يصنعوه 
إطلاقاً. 

كانت E N‏ هوس للش EEE‏ فقن انك إن شنا 
اوداز 0 لقان SRE E‏ أشكن إل بعت كيو قاقر SUE‏ 
الإنسائية كانت رفيعة جحداء ونظام الطبقات البشري كان شعبيا جداء وذلك بحيث بدا متعذرا على 
الغزو الإسلامي ضرب أي من الإثنين في الموقع الأشد إيلاماً؛ لكن المفاهيم والطبقات على حد سواء 
كانت إلى حد ما هامشية بالنسبة للأرضية الي يعرف عليها الإسلام بأكثف ما يمكن. لكن لم يكن 
مکنا تخيل هذا النوع ان لوا الرور ا ا كاله ن كان اة افيد توا قاس ا 
بقدر ما كان إله إسرائيل. وف أيام الأخمينيين عرفت إسرائيل بالطبع موقعهاء والعلاقات بين الإهين 
كانت سلمية ما يكفي©. لكن حين صادر الاسماعيليون إله إسرائيل وانطلقوا يغزون العالم معه» لم 
يعد هنالك ما يكفي لكبح غيرته المفرطة. كانت رهانات الطرفين هي على هوية صهرت فيها الإثنيةء 
الديانة» ونظام الحكم تحت حماية إله حارس أوحد: لقد أمكن تفكيك بيزنطة» لكن إيران لم يكن 
ممكنا سوى سحقها. 

في عرضنا لنتائج هذا الاصطدام؛ يمكن نبدأ بشكل الحكم. فمن ناحية» لدينا في إيران شكل حكم 
ذو مكانة دينية قوية جوهرياً: الدين والدولة كانا توأمين. التوأمية لا تعن بالطبع التطابق بين الدين 
والدولة الذي يز المفهوم الإسلامي للإمامة؛ لكنها علاقة أكثر حميمية من تلك الي ات ي 
بيزنطة» حيث لم يكن بين الدين اليهودي والدولة الرومانية حى قرابة دم. ومن ناحية أخرىء لدينا 
دين غاز كانت فيه مكانة شكل الحكم دينية جره ا اا 
للمليكين (تصغير ملوك) المولودين من أودين وا ملوك صانعي ا معجزات للشعوب الذين هدقم إليها 
بقدر ما كانت سعيدة قبل ذلك في الاعتراف بالإمبراطور الرومان09©. وحين في حالة المسيحية 


(5) البلاذري» فتوح» صص 373 وما بعد. 

J. Harmatta, “The middle Persian-Chinese Bilingual Inscription from Hsiam and the Chinese - (6) 
. Sasanian Relations”, in Affi del Convegno Internazionale sul tema: Le Persia nel Medioevo 

. Sebeos, Histoire, p. 143 (7) 


Ut animae nascentibus, ita populis fatalis genii dividuntur (Symmachus, cited in P. Courcelle, (8) 
“Anti-Christian Arguments and Christian Platonism From Arnobius to st. Ambrose”, in Momigliano, 
.(The Conflict between Paganism and Christianity in the Fourth Century, p. 175 

(9) قارن مع قدر مردوخ» الذي جعلته كفالته لسلسلة من الأدعياء البابليين ينكسر حي النفاذ الكامل. 

(10) أو قارن من حديد العلاقة بين البوذية وسيرلانكا. فمقارنة مع الزرادشتية جاه إيران» لم يكن للبوذية ما تقوله عن سيلانكا في 
أسفارها المقدسة الحضرية. لكن بالمقارنة مع الإسلام تحاه إيران» فقد أعطت البوذية السيرلانكيين تفويضا تاما لأن يقولوا ما 


الغازية» فلم يكن هنالك سبب ذو جوهر دي يفسّر لماذا يجب على الغزاة المسيحيين أن لا يحترموا 
أشكال الک الدارسة اللخاععين لى 4211 يتما حي ن بالة المنبيحية البزيزيةة لم يكن هنالك سيب 
ذو جوهر ديي يفسّر لماذا يحب على البرابرة المسيحيين أن لا يعيدوا إحياء إمبراطورية رومانية مقدّسة. 
لكن الأمر ليس كذلك في الإسلام. ففي عضن لاطي اا تقل اة المسليون افقلا اة 
الإمارات التقليدية: أنظر الحماية المفروضة على سلالة اسروشنه2؟ الملكية الوطنية. بالمقابل» ففي 
بعض المناطق المامشية عادت أشكال حكم وطنية للظهور في تلك المحميّات في زي إسلامي: أنظر 
وار وشاهاك 2131 لكن ازل من تطور كهذا ف اران كان د 

وهكذا فبعد فشل الحاولات الأولى لتجديد تقليد شكل الحكم الزرادشيّ ي» عزل هذا الأخير في 
حبال الديلم. وق الوقت المناسب جاء دور الديالمة» ومثل البويهيين» مثل البارثيين قبلهم بألف سنة» 
زعم هؤلاء أنهم ينحدرون من السلالة الملكية الساقطة وأعادوا إحياء لقبهم «ملك اللوك»*". 
السلالة الملكية الإسلامية هذه الخطوة دليل باهر على التصميم الإيراني على الاستمرار في الإسلام أكثر 
من أي شيء آخر. لكن رغم أن الديالمة كانوا على استعداد لإسقاط عدائيتهم للإسلام من أحل 
«إمبراطورية فارسية مقدسة”»» فالمسلمون لم يكونوا راغبين بقبول ذلك؛ وما بقي من المغامرة 
اللووييه كان إبدينانا 3 الألقايت ابر فيه الاساحنية ولين اق مع عنيق سفاني إبران البنابتايق 

إن اموت الفعلي للزرادشتية با معن الديئ هو مؤشر درامي على أثر الإسلام القوي وشولية غزوه. 
هنالك اليوم دولة اليونان المسيحية ودولة الهند الهندوسية؛ أما الزرادشتيون فهم محرد أقلية. لم يكن 


3 8 فحني القرن a‏ للديانة eT‏ عام 


التاسع ووجود كتاب مقدس f aa e‏ 0 الاق جطلة عل ف ركه 


وأحذ 


يشاؤون عن أنفسهم في التاريخ الكنسي الإقليمي. البوذية أساساً لم تكن ضد سيرلانكا ولا معهاء لقد كانت ببساطة فوقها. لكن 
الإسلام كان ضد إيران بقدر ما كانت الزرادشتية معها. 

(11) المقارنة بين موقف المنود تحت الحكم الإسباني وموقف اليونانيين تحت الحكم العثمان مفيد علميا: فقد مثلت جمهورية اهنود 
السماح الرسمي بتمايز سياسي ضمن إمبراطورية متناسقة دينياء أما ملة الأرثوذكس فقد مثلت السماح الرمي بتمايز ديني ضمن 
افر اور متنا نة اسا 

(12) أنظر» هامش 1 ف 13. 

E. Sachau, Zur Geschichte von Khwarizm, Abhandlungen der Kaiserlichen Akademie der (13) 
. Wissenschaft, Philologisch - historische Klasse, vol. Lxxiv, Berlin 1873 

(14) من أجل الفورة العريضة للنسب الساساني بين السلالات الإيرانية من تلك الحقبة أنظر: E. Brosworth, “The‏ .© 


Heritage of Rulership in Early Islamic Iran and the Search for Dynastic Connections with the Past”, 
بل إن يزيديي شروان العرب صاروا دعاة للساسانية (20 .ص ,.14ط).‎ [۸ 93; 


(15) لاحظ كيف تحدّث المغامرون القزوينيون الأوائل بلغة إحياء معاد للإسلام (Madelung, “The Assumption of the Title‏ 
8 - 86 .مم ,”Shahanshah)؛‏ قارن الأمل الحي بإحياء كهذا والذي يجد تعبيراً له في كتابات القرن التاسع الزرادشتية .1.587]) 
.(Bailey, Zoroastrian Problems in the Ninth-Century Books, Oxford 1971, pp. 1951]‏ 


غلى التكيف مح البيعة اة لكن لم يكن هنالك مسألة جدّية حول إحياء دين في إيران: ملوك 
الملوك هذه المرة لم يكن لديهم قرطير. من استطاع الروت أن كراد حين لم يعد المحوس كهنة 
ف 

في بادئ الأمر كان السؤال ما إذا كان باستطاعة شيء من الديانة القديمة أن يظهر مع شيء من 
الإسلام على أيدي الأنبياء التوفيقيين في النصف الثاني من القرن الثامن. لكن نحاحهم كان عابراً: لم 
يكن لينبئق برغواطا إيراي من سيرة يهافريد» وتوقع أحد المراطقة الخوارج الأوائل بأن الله سيرسل نيا 
حديداً من غير العرب لإبطال ديانة حمد”"» مهما بدا مناسباً لتوقع ظهور تركيا القرن العشرين» 
فقد ظل غير منجز في إيران العصور الوسطى. 

لم يكن ثمة حيار سوى القبول بالإطار الإسلامي كما هوء والمسألة كانت إذاً ما إذا باستطاعة 
هوية إيرانية أن تتكيف داخله. لأسباب سنعرضها على نحو أوفى في مرحلة لاحقة» قدّم التشيع نسخة 
من الإطار الإسلامي مقبولة على نحو خاص. فمن جهة؛ الإمام المعصوم وملك الملوك كانا ضحايا 
الازي الستى دات حاو 1 مزر اسن من أميزة فار 901 رمن هة المر» فالسمرافية الشيعية 
كانت» كموتياء مذهيا توفيقيا = وأم يكن الفارسيء ضاتكب: المي شخصية مركزية في هذه السرائية؟ 
وحين يصرٌ مصدر سريان لثورة المختار من تلك الحقبة على التغايرية الإثنية لأتباعه ويتوقع منهم 
بالكافيل أض زرا لبط ةا N O ITO TO TE O‏ لذو عادو "لعفا 
بالكامل بالدحال الفارسي والذي توقعوا منه أن يخلصهم من الديانة العربية. 


(16) 16215 ,92 - 80 .مم ,.1514 . إن عدم حتمية الدليل في هاتين المسألتين أمر مؤسفء لكنه لا يخلو من أهميته الخاصة. لقد 
كانت الثنوية الزرادشتية في الأصل حلاً با لمعن الفكري لمشكلة قابلة لحل بدلاً عن ذلك عبر مفاهيم اليونانيين والهنود. لكن بسبب 
العلل التاريخية أحذ الحل الزرادشيّ شكل إعانية إلهية إثنية» وقام بسهولة بالانتقال من عضوية المجموعة المفاهيمية الأصلية إلىعضوية 
المجموعة التوحيدية الجديدة وال نشأت من التقليد اليهودي. لقد لاحظ اليونانيون ذلك التشابه بين موسى وزرادشت وذلك 
باعتبارهما معطيين إثنيين للشريعة زعما تكر م إهياً. (Bider and Cumont, Les mages 11611611565, vol. ii, Pp.‏ 
0.وحين صار الأنموذج اليهودي معيارياً» لم يكن على الزرادشتيين سوى التأكيد على التشابه: صارت فلسفة كهنة المحوس 
لاهوتمم. وإنه إطراء على حمل الذم لقوة التشابه حين استجاب المسيحيون والمسلمون على ذلك بوسم زرادشت على أنه يهودي 
.(ibid., vol. i, p. 50)‏ 

Goldziher, Muslim Studies, vol. i, p. 130. (17) 

(18) الحسينيون بالتالي متميزون على الحسنيين بفضل الحقيقة القائلة إن شهربانويا كانت أمهم. (G. Le Strange and R. A.‏ 
sn Nicholson (eds.), The F‏ .م ,1921 of bn 1-Balkhi, London‏ ©7).قارن ايضا الرأي الكارماثي القائل إن 
الله لا يحب العرب لأنهم قتلوا الحسين ويفضل أتباع خسرو لأنهم وحدهم دافعوا عن حقوق الأئمة. (Goldziher, Mısli‏ 
.Studies, vol. i, p.162)‏ 

.Der Penkaye in Mingana, Sources syriaques, pp. 156 - 68 = 183 - 95 (19)‏ (لا تقدم أية معلومة عن عقيدة 
المختار). وهكذا هنالك جزء صغير معقول من الحقيقة في ري ابن حزم العتيق الطراز: «إن السبب الكامن خلف هجرة هذه 
الطوائف لديانة الإسلام» هق اساسا ما يلي: لقد كان الفرس أصلاً سادة مملكة شاسعة وكانت لم اليد العليا على كل الأمم.. لكن 
لاء خد منهم العرب إمبراطوريتهم.. وضعوا في رؤوسهم التحايل على الإسلام...» Friedlaender, “The‏ .1( 


مع ذلك فالتقارب بين التشيع وإيران كان محدوداً للغاية. وإلى حد ماء كان هذا التقارب مسألة 
صدفة تاريخية: فبعدما ضيّع البويهيون فرصتهمء لم يبس التشيع خلفة الصورة لإيران الساسانية إلا مع 
هوي الارن فک الروك فإ يناف اا ا كان نقد سس إل ريده 
الحيلولة دون تطور التناظر الخارحي إلى تناغم داحلي. مع ذلك يمكن لنا أن نشك ما إذا كان الأمر 
سلف" كيرا لو أن إيزانة اشحى درل ف قت جاه اون يدو كا بالكامل طعا أن 
تماثل إحدى الطوائف الشيعية ذاتها مع إثنية غير عربية» كما فعل النقطويون في إيران17©» أو أن تتمثل 
أفكاراً غير إسلامية حيوية من وسط كهذاء كما فعل التراريون في الهند. لكن نوعية الطائفة الي تفعل 
هذا بحكم الطبع هامشي بالنسبة للمشهد الإسلامي. بالمقابل» يبدو ممكناً تماما أن يتبى شعب غير عربي 
شيعية ذات مركزية لا نزاع فيها في مكانتها الإسلامية» كما هي الحال مع الإمامية في إيران الحديثة. 
لكن مركزية تقليد كهذا بالذات» تحول دون أي إفصاح فاعل للغاية عن هوية غير عربية. لقد أحذت 
الإمامية شكل هرطقة مثقفة ومحترمة في الوسط الس والناطق بالعربية في العراق الحضّري» كما أن 
قاداء مع أنهم رعا تملقوا بنوع من الكياسة أحد البويهيين باعتباره «ملك الملوك»2©», لم يكونوا 
بكطاشاً أمكن تطعيم دينهم بالشطط الأممي للنقطويين أو للنزارين23©. 

ا ع أن أي ا عب أن صل :إن نوع من التفاهم مع الخصوصيات.والقضية بالنسبة 
للإسلام هو أنه لا يفعل ذلك إلا على أسس تبدو» من وجهة نظر أية أمة غير عربية طموحة» غير مرغوبة 
أبداً: هرطقة متطرّفة أو خرافة شعبية. مثالنا على الحالة الأولى هو علم الكون عند النقطويين؛ ومثالنا على 
الحالة الثانية هو الميثة الب اخترعها بربر اية اته 8]]/ 1 الشمال إفريقيين كي يضفوا على جبلهم المقدّس 
امحلي مكانة إسلامية©. لقد كان للإيرانيين أيضاً خحرافاتهم وال حاولوا أن يحتلُوا ها لأنفسهم جمالاً إثنيا 


مرا في الإسلام. لكن عا أن الإيرانيين كانوا شعباً أضحم وأكثر مركزية من أن يختار تطرّف 


Heterodoxies of The Shiites in the Presentation of Ibn Hazm”, Journal of the American Oriental 
.( Society 1907, p. 35 

(20) يقول المسعودي» إنه كان ينحدر من اللوك الفرس» وي أصفهان ذاتها تنبأ المنجمون بظهور سلالة ملكية فارسية واليّ ستنهي 
الخلافة.(870 .2 .(Madelung, ‘The Assumption of the Title Shahanshah,‏ 

. J. Aubin. “La politique des Safovides”, in T. Fahd et al., Le Shî‘ism imûmite, Paris 1970, .م‎ 240 (21) 

. Madelung, “The Assumption of Title Shahanshah”, p. 175n (22) 

(23) بحذر يوحي الكاتب قطب الدين اشكفاري من القرن السابع عشر بنوع من التشابه بين السوشانات الزرادشتيين والمهدي 
الامامي.  (H. Corbin, Le’idée du Paraclet en philosophie eranienne’, in Affi del Convegno‏ 
(Internazionale sul tema: La Persia nel Medioevo, p. 58.‏ لكن هذا شيء يقرب من الإكتشاف؛ في حين تبدو 
فكرة أن الإمام الاسماعيلي تحسيد لفشنو مسألة عادية بالنسبة للترارية في الهند. 

. E. Gellner, Saints of the Atlas, London 1969, .م‎ 295 (24) 

(25) من أحل خرافات العجم هذه »أنظر: 1354 .مم .Goldziher, Muslim Studies, vo1.i,‏ 


النقطويين أو خرافة اية اته اللجاهلة» فقد ظلت خصوصيتهم الإثنية بالضرورة دون إفصاح كاف في 
الإسلاه 26 . 

من هنا فالحقل الوحيد الذي أمكن أن يحدث فيه انبعاث مستمر لإيران كان الثقافة. كانت ثقافة 
إيران قبل الإسلام مركزة حول الدين بقدر ما كانت عليه ثقافة الإسلام العربي. لكن رغم - ورا 
بسبب - الدمار الواسع للتقليد القديم» كان ثمة احتمالية على الأقل كي تطفو على السطح من جديد 
ثقافة إيرانية مطهرة من التلوث في العا م الإسلامي. 


حركة عنيفة لكنها عاحزة. فحين ترحم منثو وبيروسوس قبل ذلك بألف سنة أبحاد مصر وبابل الغابرة 
إلى لغة غزاتهم اليونانيين» فقد فعلا ذلك ككاهنين» كعضوين في نخبة محلية تمتعت بنوع من التشريف 
في العام الحليئ باعتبارها مستودعات حكمة شعوجم القديمة. إنما لم يكن هنالك حوس مسلمون: في 
إيران القرن التاسع لم يكتب كاهن أكبر كمنوشهر 77 عن طائفته إلا باللغة الكهنوتية القديمة. وهكذا 
فقد كان إعادة تقديم التراث الإيران باللغة العربية عمل الخارحين عن الدين وليس الكهنة. لكن 
ا موالي الإيرانيين لم يكونوا نخبة محصنة تعمل على سرمدة تقليد قديم؛ لقد كانوا الطبعين ا محتقرين 
جتمع غزاة قبائليين» الطورين المتحضرين للبربرية. أما نشوزهم عن مجتمعهم الخاص فهو لم يعن طبعا 
مم تطهروا من كل الشوائب خلال عملية-الصيرورة: وقد قيل» إخدش شعوبياء فستجد 
زرادشتي2. المسألة هي أن الإسلام لم يكن بحاحة لأن يفعل أي شيء لطبيعة الاحتكام إلى التقليد 
الإيراني في سياق كهذا؛ إنه فقط امتص ما أهمه من حتاته. 

في الموضع الثاني» كانت هنالك احتمالية حلق ثقافة إيرانية إقليمية داحل الوسط الإسلامي<2. لم 
تكن ثمة مسألة استمرارية مباشرة للتقليد القدم هنا: التقليد الأفسي في إيران الإسلامية لم يكن يمتلك 
ولا بصورة من الصور المكانة الثقافية الي امتكلها التقليد السنسكريي في جاوا المسلمة» وليس هنالك 
ا اتل استتمرارية الأدب لازي بالط اش بح قبول السلا ق اللغة البيهلوية91©. :وهكذا ققد 
فكت :الله الأذية دة عوضا عن اذلك. من الله هل المكرة باط العري» وكالبا ما كان 
استخدامها في بادئ الأمر ذا دافع مصلحي. مع ذلك فقد كانت ظاهرة مختلفة للغاية عن الظهور 


(26) قارن مع حاهزية البوذية لتقم آثار أقدام مؤسسها طبقاً لضرورات الحغرافيا السياسية. 

(27) من أجل مكانته في التسلسل الكهنوق» أنظر :.78 .0 Bialey, Zoroastrian Problems,‏ 

(1. Goldziher, “Die Su‘ûbijja unter den Muhammedanern in كان ذلك على الأقل رأي الصاحب بن عبّاد.‎ )28( 
.(dischen Gesellschaft 1899, 'لاعتموم كن ه605 .م‎ , Zeischrift der Deutschen Morgenl 

G. Lazard, La langue des plus anciens monuments de la prose لأحل هذا التطور أنظر على نحو خاص:‎ )29( 
persane, Paris 1963, introduction and part one, and id., Les premiers poêtes persans (IX - X siêcles), 
. Paris and Tehran 1964, vol.i 

(30) حن الترجمة المباشرة نادرة (من أجل مثال معزول لكنه هام, أنظر: (Minorsky, “The Older Preface to the Shah-‏ 
in his 17071120: Twenty Articles, Tehran 4‏ ,**7107716/7). ونحن نعرف عن الأدب البهلوي من الترجمات إلى العربية 


أكثر نما نعرفه من الترجمات إلى الفارسية. 


العرضي للغة اليونانية بالخط العربي الذي كالاج أغراض تكن المعرقة لسريو 0 اسن 
الفارسية لغة أدبية إسلامية وهو ما لم تستطع فعله اليونانية. وبفعلها هذاء قدمت وسطا أمكن للتقليد 
الإيراني فيه أن يصبح في متناول اليد في إيران المسلمة؛ فقد صارت الشاهنامه بالنسبة للإيرانيين» 
E NOE O‏ المي EN EY AE‏ 
والدينية في الإسلام» أثبت هذا الانتعاش الثقاني أنه حاسم. ومن أحد المعايير على قوته أنه حين دحل 
في فاية الأمر اليونانيون والهنودمع تعاقب القرون في الإسلام» فإن تمثلهم الثقافي أبحر باعتبارهم أقاليم 
من الإسلام ا رايو لن العربي» 

أما ما بقي من أقاليم ضمن حدود الغزو الإسلامي - مصرء إسبانياء وشمال إفريقيا - فقد 
أحرزت كلها واحهات إسلامية لا عيب فيها: وهي» بعكس الحلال الخصيبءلم تساهم فعلاً بأي 
شيء للإسلام الحضري» وقد فشلت» بعكس فارس» في الاحتفاظ بتمايز إقليمي. ليس من غير 
الطبيعي أن بحد الأسباب خلف الواحهات» ويمكن تقديمها بأفضل ما يمكن على أنما عكس الحالات 
ال فحصناها للتو. 

إذا بدأنا بالنظر حلف واجحهة مصر المسلمة» فسوف نحد أنفسنا وقد عدنا إلى الأقباط؛ وفي بعض 
النواحي تبدو درحة طمس مصر القبطية مفاحئة. ففي الموضع الأول» كانت الموية القبطية قابلة 
للمقارنة في قوتما مع المويات في العراق؛ وكان سيبوس قد أشار على نحو ملفت للنظر إلى مرونتها 
الأولية» وهو الذي يتحدّث عن تحولات عربية ضخمة إلى المسيحية في مصر في زمن حيث ميزان 
ا السام كاذ د من در رای ا فإن انين هه تسر ر إل 
مسافة أبعد حي من سورياء و كان ذلك إلى الحد الذي أمكن لمصر فيه أن تظهر كموضع مناسب لبث 
ثقافة بحردة من الإثنية. وهكذا أمكن للمرء أن يتوقع أن يجد في الإسلام إرئاً قبطياً يمكن مقارنته مع 
إرث النساطرة. وإذا لم يكن الأمر كذلك فهذا قبل كل شيء يعكس الحقيقة القائلة إن الكنيسة 
القبطية كانت كنيسة فلاحين في حين كانت الكنيسة النسطورية كنيسة نبلاء: بكلمات أخرى مصر 
a EEE‏ الحديافا “زاهية لفكي واحة طرف لالت 

ولا كانت ريفية الكنيسة المصرية تعن أن الإقليم غيّر دينه ببطء. والأقباط الذين كانوا معتادين 


على أن يعوّلوا في امورهم على القادة الفلاحين» سواء في القرية أم في الدير» لم يؤثر بهم رحيل الطبقة 


(Vryonis, The Decline of Medieval Hellenism in :Veled كما على سبيل المثال في الأشعار اليونانية للسلطان لد‎ )31( 
.(Asia Minor, p. 381n 

(32) هذا ما يقوله ابن الأثير الجزري(160 .ض ,701.1 (Goldziher, Muslim Studies,‏ . 

(33) مقارنة تعرض المكاسب الأيديولوجية »إذا لم يكن الأدبية أيضاًء الى يجب أن تحجن من تأليف المرء لملحمته القومية بعد الحدث: 
فلا الإلياذة ولا ا مهايمارنا تشجعان لاعتبارها شريعتين لوحدة قومية. 


(34) 149 .م Histoire,‏ ,ؤمعء5. (الإشارة هي إلى الحرب الأهلية الأولى). 


الأرستقراطية أو انميارها مثلما أَنْر في فلاحي بلاد آشور؛ وحين تعرضوا إلى ضغط الضرائب العربية 
فرّوا من قراهم إلى مناطق أخرى أو إلى الأديرة» لكنهم لم يفرًوا إلى مدن عربية كما فعل فلاحو 
باب[0©. وكانت النتيجة مقاومة قبطية مؤثرة لتبديل الدين؛ ورغم موحات الارتداد التصادفية©6, 
إلا أن السبيل لم تتمهد إلى اعتناق مصر الإسلام ببطء لكن بصلابة © أخيراً إلا بعد الضغط الاي 
الذي قاد بالفلاحين جميعاً إلى ثورة في ظل العباسيين الأوائل وال كانت نتيجتها قمعاً أدى إلى دمار 
المنظومة القروية. 

ثانيء كانت الفلاحية تعن أن القبط ليس لديهم ما يساهموا به. فبعدما فشل الفكر اليوناني في أن 
يكون مقبولاً في الكنيسة القبطية» راحت الريفية ذات التوجه الداحلي للجماهير القبطية تُضَاهى 
باسكندرية ذات توحه خارحي وطبقة أرستقراطية متهلينة؛ وهكذا فحين انقطع الأخيرون بسبب 
الغزوات العربية عن العالم اليوناني الأكثر اتساعاء فهم إما غادروا أو انقرضوا. كدّت مدرسة 
الاسكندرية واجتهدت للمحافظة على وجود ضعيف لمدة قرن قبل أن تنتقل إلى أنطاكية» فحران» 
ار ا و ا ا ون اوقد بون او و ل لان “مدان لاقن 
الفلاسفة اليونانيين في مصر”©» أما ذو النون المصري الذي عاش في القرن التاسع فقد كان مطلعاً بعا 
يكفي على تراث الاسكندرية اليوناني والنسكية المسيحية للريف المصري وذلك كي يضمهما في 
ل ل E‏ ل O‏ 
الفلاحين كان أساساً إثنية وحشداً من القديسين المصريين. وكما أن مصر المسيحية لم تنتج فلاسفة 
تضاهي جم الأدباء النساطرة الذين ورثوا مدرسة الإسكندرية في بغداد"» كذلك تماماً فإن مصر 


. D. Dennett, Conversion and Poll-tax in Early Islam, Cambridge, Mass. 1950, chapter 5 (35) 

(36) بغض النظر عن القسر على تبديل الدين الذي يعزا إلى أصبغ وعمر (C. H. Becker, “Historische Studien über «lll‏ 
5 .م ,1911 »)das Londoner Aphroditowerk”, Der [slam‏ فإن أبرز الأمثلة هو إحبار 24.000 مسيحي على 
تبديل دينهم على يد حفص بن الوليد .1701 Orientalis,‏ 14و 201010 (Basset, “Le Synaxaire arabe jacobite”, in‏ 
3 .6 ,۷1×؛ الكندي» كتاب الول« صص 84 وما بعد؛ Severus ibn al-Muquffa’, History of the Patriarchs in‏ 

(Patrologia Orientalis, vol. 7, pp. 1161‏ مع أن بعضهم غيّر دينه أيضاً مع وصول العباسيين (189 .2 ,.1dطة).‏ 

I. M. Lapidus, “The Converion of Egypt to Islam”, Israel Oriental Studies 1972; C. H. Becker, (37) 
.يبدو‎ 20716715 unter dem Islam, trassburg 1902f jge zur Geschichte S‘Die Arabisierung”, in his Beitr 
عل seمyاaءمAp 1“ إنغا يشير الى الحقبة‎ $a» ue1,pم.389=402” على الأرحح أن الدليل حول تبديل الدين في كتاب زيادة‎ 
الفاطمية.‎ 

M. Meyerhof. “Von Alexandrien nach Baghdad”, in Sitzungsberichte der Preussischen Akademie (38) 
. der Wissenschaften, Philologisch-historishe Klasse, vol. xxii, Berlin 1930 

. Dodge, The Fihrist of al-Nadîm, p. 181 (39) 

. Encyclopaedia of Islam, s.n (40) 

(41) وهكذا فقد كان على المصري ابن الرضوان الذي عاش في القرن الحادي عشر أن يجعل فضيلة عظيمة من كونه شخصاً علّم 
ذاته بذاته وذلك قي مناظرته مع ابن بطلان» الفيلسوف السيحي المتميز في بغداد.“ ber den Hellenismus in -(J. Schacht,‏ 


المسلمة لم تقدّم مدرسة شرائع”“» ولا حركة لاهوتية© ولا الكثير من الشعراء» بغض النظر عن 
هرطقة أو أمثولية سياسية. فقط حين أحرز الإقليم ثقافة إسلامية صلبة من الخارج استرد موقعه البارز 
الفكري القدتم. 

الثأء كانت الريفية تعن أن مصر استبدلت إقليميتها المتميزة ضمن هرطقة مسيحية بإقليمية مُقَلّدة 
ضمن إسلام أرثوذكسي. قد يتوقع المرء أن تترك الموية القبطية بقية من حصوصية في الإسلام على 
الأقل. لكن الى حد ما لأن الوشل الثابت من الذين يبدّلون دينهم امتلك فرصا قليلة لحشد مصادره 
القبطية ضد قبضة الإسلام الإثنية الخانقة» وبشكل أكثر تحديداً لأن الموية القبطية كانت بريئة من 
المصادر الثقافية بقدر ما كانت الثقافة السورية بريئة من المصادر الإثنية» لم تترك مصر القبطية أ 
حطام خلفها. فمن ناحية لم يكن هنالك مسلمون أقباط: اختفت اللغة القبطية كلغة محكية حن بين 
الو و ان بون 
ناحية أخرى لم يكن هنالك سوى أوهن تلميح إلى خلفة صورة قبطية. لكن المصريين لم يفقدوا كل 
اهتمامهم طبعاً ماضيهم الماقبل-إسلامي: فرعون في أديهم يبدو أكثر من ذلك السافل الذي يصوره 
القرآن. مع ذلك فمصر المرتدي“ وأشباهه هي حفيدة مصر المنجمين“ وليست حفيدة مصر 
الفلاحين؛ وسمة هذا النوع الحديد أنتيكية على نحو حسّي أساساء إنما انغماس في القصور الرائعة 
والمعابد المقدسة لموكب احتفالي باط وواه. را أنما تحمل الآثار الباقية من صوت وضراوة قبطيين 


ىم 


ndischen Gesellschaft iBaghdad und Cairo im 11. Jahrhundert”, Zeitshrift der Deutschen Morgenl 
لقد قدّم الفاطميون للكنيسة القبطية شيئا هو أقرب ما يكون إلى صيف هندي على الصعيد الفكري؛ لكن بطرس بن‎ .6 
الراهب الذي عاش في القرن الثالث عشرء الذي كان أشبه ما يكون بابن بطلان قبطي »وجه معرفته بالفلسفة إلى محاربتها على نحو‎ 
.(Rescher, The Development of Arabic Logic, غطي. (2051 .م‎ 

. Schacht, Origins, p. 9 (42) 

(43) كان غيلان بالطبع قبطياًء لكن الغيلانية كانت حركة سورية» وليست مصرية؛ لاحظ أيضاً أن مصر وحراسان فقط لم يكن هما 
تمثلون بين القدريين .(Encyclopaedia of Islam, art. “Kadariyya”)‏ 

(44) ندرة الأمثلة حول اللغة القبطية بالخط العربي هي دليل واضح على فقدان اللغة القبطية في السيحية » وليس على الجهود لحفظها 
في الإسلام . .(أنظر من أجل هذا النص: E. Galtier, “Coptica-Arabica”, Bulettin de [Institut francais‏ 
.(d’archéologie orientale 1906, pp. 91ff‏ 

. W. B. Bishai, “The Transition from Coptic to Arabic”, The Muslim World 1963, p. 149 (45) 

Wiet )60.(, [Egypte de Murtadi is du Gaphiphe, Paris 1953. (46)‏ .6. من أجل الكاتب أنظر ملاحظة ي. 
راغب في Arabic‏ 1974. 

.F. Cumont, L Egypte des astrologues, Brussels 7 247‏ لاحظ أيضاً أن هورابولون المسلم لم يكن نا ليا 
بل كلداني: إن ابن وحشية هو الذي يتباهى بالميروغليفية المصرية في عمله الأبجديات القديمة . 


محددين*؛ لكن لا يوجد فيها ما يصلح للمقارنة مع التذكر الملحمي للمجد الاقبل إسلامي الذي 
يتخلل شاهنامه الفردوسي» أو مع العمق الشعوري لاستغاثة ابن وحشية بالماضي البابلي. رعا كان 
باستطاعة هرطقة أقل عناداً في طموحاتا الحضرية من الإسماعيلية أن تنقذ ما بقي من الصوت 
والضراوة ؛ لكن اهتمام الفاطميين في قاعدتهم المصرية كان محدداً بالموارد ال كان باستطاعتها 
تقديمها هم من أحل مغامرات كان معناها يكمن في مكان آخر. من هنا ففي حين أمكن إدخال 
الخصوصية الباقية من الإرث الإيراني والخاصية العرضية للتقليد الإمامي قي إيران ضمن تساوق 
حارحي معين» فإن مصر فقدت البقية وأنقذت العَرّض في آن. 

لقد استمر الأقباط كأقباط بالطبع رغم تبنيهم للغة العربية» وبعكس من بقي من بلاد آشور فقد 
حافظوا على سندات تملك ماضيهم الفرعوني. لكن الأقباط في هذا لم يكن لديهم سوى أساس صغير 
كي يخلقوا هوية مصرية حديثة أو يشاركوا بما. وكانوا نتيجة لذلك منفيين في وطنهم الخاص: 
استعداد الأقباط للإنضمام إلى جيرافم المسلمين باسم مصر قوبل بتهيؤ المسلمين لإرسال جيرانهم 
الأقباط إلى فلسطين باسم الإسلام. والأهرامات ال كان عليهم تقديمها كانت في أفضل الأحوال 
مقتئّ غامضاً: فرعونية في مصر مسلمة مع أقلية قبطية كانت ملعونة مرتين» مرة كوثنية عنيدة ومرة 
کا ی م ا :1 تكن اما ار عق يلد قر نا كانت مره هکان 

لقد حلمت مصر الملينية بعودة الفراعنة» ورما حلمت مصر البيزنطية بإحياء البطالمة في الوقت 
المناسب؛ لكن مصر العثمانية م تستطع أن تحلم إلا بإحياء مل وکي. وبقدر ما كانت مصر تحلم بأية 
حال» كان باستطاعة المرء القول إا ما تزال بلدا. لكنها كانت بلدا لم يتبدل فيه أنموذج مصر 
البيزنطية بقدر ما عكس. تحت حكم اليونانيين كانت الجماهير الفلاحية هي الي مثلت الخصوصية 


(48) لقد قبل غولدتسهير باقتراح بارون فون روسن القائل إن مواد وصيف شاه هي من أصل شعوبي. (Muslim Studies, 701. i,‏ 
(147 .مم. في هذا السياق تبدو مهمة أيضاً الرواية حول غزو نبوخذ نصر لمصر الموجودة عند ابن الحكم ومصادر عربية أخرى 
(قارن المراحع الي قدمها فيت اي11 46 1.1971 ,28 .0). من الواضح أن هذه الرواية مأحوذة عن نسخة قريبة من تلك 
الي قدمها يوحنا الذي من ج نيكيو حول غزو jına‏ لحصر (Charles, The Chronicle of John Bishop of Nikiu,‏ 
نا #عامقطء)» وال تمثل بحد ذاتها مرحلة متقدمة من ميئة تدميرية الغزو الفارسي وال ظهرت للمرة الأولى عند هيرودوتسء أنظر 
K. Kienitz, Die politische Geschichte‏ .“لز gyptens von 7. bis zum 4. Jahrhiindert Vor der Zeitwende,‏ 
8 .م ,1953 861118). من الواضح أن رواية يوحنا الذي من نيكيو ترتبط بدورها بالقصة القبطية المتعلقة بغزو قمبيز/نبوحذ 
نصر لمصر (أنظر سابقا» هامش 55 ف7). إن الدمج بين قمبيز ونبوخذ نصر الذي يأخذ عند يوحنا الذي من نيكيو شكل تحديد 
هوية الأول باعتباره نبوحذ نصر الثاني» يتخلل التقليد برمّته: وهو يرحع إلى بداية القرن الخامس بعد المسيح على الأقل» .۸) 
Lincke, “Kambyses in der Sage, Litteratur und Kun S1 des Mittelalters in Aegyptiaca: Festschrift fiir‏ 
›))Georg Ebers, Leipzig 1897, p. 45‏ وما يزال واا في بعض المصادر العربية. 


(49) قارن بقية الشعور الوطين المصري الذي توحي به وصية ابن طولون المتعلقة باستخدام جاب محليين وليس عراقيين في مصر. 
.(Z. M. Hassan, Les Tulunides, Paris 1933, p. 215)‏ 

(50) قارن المهامش 88 من الفصل التاسع. 

(51) قارن موقف المأمون, الذي أمر بفتح الإهرامات ,ممناسبة زيارته لمصر. 


المنطوية على ذاتماء في حين كانت النخبة متوجهة بثبات نحو العالم الخارحي: حذوا الأبيونيين 
وزملائهم الأرستقراطيين» مع ذلك ظلت مصر فضالة الكيمه. لكن في ظل حكم العثمانيين كانت 
النخبة ولیس الفلاحين هي الممثلة للخصوصية: حذوا علي بيه وخحلفاءه الخديويين» ومصر أصبحت 
بقية الجمهورية العربية المتحدة. 

بيع إسبانيا ا E‏ کک E‏ ا سلكت إسبانيا فة 
اناك الإثي. ومن ناحية أحرى» 0 اتا ف أن إقليما نائيا ا للغاية في العام الإسلاميء 01 
كحضن الصادفة قلا ها سيا مع ذلك فالحضارة الإسلامية قدّمت في إسبانيا واجهة شرقية لا 
ع ا لها بن مسر ا کال افر بل إن المسيحيين أظهروا درجة من التمة داحل 
الثقافة: الإاسلامية يضعب أن تحد ما يوازيها قي الشرق © كما أفها لا تحذ شبيها ها بين زرادشتبي 
إيران: لم يكن هنالك شيء يمكن أن ندعوه فارس مزرابية. بالمقابل» فإسبانيا لم تقدم ما يوازي عودة 
إيران للسطح في الإسلام. لم تكن ثمة حركة ب بين المسلمين امحليين لإحياء إمبراطورية رومانية أو ملكية 
E‏ ن أن الشعحية الررانت م اي 50 )4 والح أدغياةء” ها الل الو اة فعلن 
ل ل إلا أنها کک ا يقة اللغة 
ارو اة ن ال ريخات 1 O E E‏ 0 عد كما 
القول إن أكثر السمات لفتاً للنظر في الشعوبية الإسبانية - كما كانت عليه الحال - كانت اعتمادها 
على النماذج الإيرانية؟. 

هنالك غياب مشابه لأي مطلب ديئ بتميز إسباني داخل الإسلام. فإسبانيا لم تقدّم أي كافريد: 
لبي التوفيقي الوحيد الذي كان يمكن أن يظهر على التراب اسياني كان بربريا شال إفريقي 
كذلك فإسبانيا لم تب أي تقبّل لأشكال الإسلام المرطقيةء الأقل تقيدا إثنيا”؟. بل إن اختيارها 
للمدرسة التشريعية السنية يخبرنا بالقصة ذاتما: عوضاً عن تمييزها لذاتما باعتبارها الملجأ الأخير 


(52) قارن التعليق المحبط للصاحب بن عباد على عقد ابن عبد ربه: «إنه فقط بضاعتنا ردت إلينا». (E. Lévi-Provençal,‏ 
3 .م .(Histoire de Espagne musulmane, Paris and Leyden 1950 - 3, vol. iii,‏ 

©. Leve della Vida, “I1 Mozarabi tra Occidente e Islam”, in LOccidente e [Islam nell’ alto (53) 
. Medeoevo (=Centro Italiano di Studi sull’ alto Medioevo, Settimane di Studi, no. xii), Spoleto 1965 

(54) مع أن أحد الكتاب من القرن العاشر ازدهى بنسبه القوطي الملكي. 76 .ص ,701.1 .((Lévi-Provençal, 1isoire,‏ 

. Ibid., vol. ii, pp. 225 - 39 )55( 

. S.M. Stern, Hispano-Arabic Strophic Poetry, Oxford 1974 (56) 

)57( 608 .م .Go1dziher, “Die Sû bijja unter den Muhammedanern in Spanien”,‏ لاحظ أن الطريقة الي كتب 
فيها الطرطوشيء في كتابته عن الملكية في الأندلس» كانت تتبع اا اشيا ولیس قوطياً. (Lambton. “Islamic Mirrors‏ 
(424 .م for Pines”,‏ لكن الطريقة الى يزعم بها المولّد ابن حزم النسب الفارسي أقل تأكيداً (Lévi-Provençal,‏ 
Histoire, vol. iii, p. 182)‏ . 

(58) 1138 .م ,701.1 ,.1514.قارن افتقاد اللون الحلي في زندقات الصوئي ابن مسرّة. 485 .م ,ذذ .۷01 ,.1514)). 

. Ibid., p. 480 (59) 


للأوزاعية السورية» فقد تبنت إسبانيا مالكية المدينة"؟» وهي أكثر المدارس التشريعية الحضرية ثباتا 
بين كل المدارس. لكن لا يبدو بالمقابل أن الحكم الأموي الذي استمر طويلاً استغل لعزل البلد. لم يبد 
نالف بالظيع آي شي اسان جوهريا غل الأمويية > اك ار شي ى فا ار هر شو ع اشر 
فيه مواطنو إسبانيا مع مواطي السند؛ لكن حي إذا لم يكن الإسبان ميالين لأن يصبحوا مروانيين 
غربيين"» فإن حكمهم الأموي سمح بشيء من الإغتراب وشيء من التعلق بالماضي المهجور إزاء 
العام الإسلامي الحضري: ظل الجند لفترة طويلة يشكلون أساس الحيش الإسباي بعد إفساح المحال 
للمماليك في مناطق واقعة في أقصى الغرب كإفريقيا”. لكن إذا كانت إسبانيا في محصلة الأمر مختلفة 
إلى حد ماء فهي لم تقم بأدن محاولة لرفع الاحتلاف إلى سوية التمايز» ورا أن مسلمي إسبانيا مالوا 
إلى التأحر عن اللحاق بالزمن؛ لكن لم يكن هنالك أدن شك باستعدادهم لأن يعيشوا زمنهم تماماً: لم 
5 الست الأموض سانلا درق رجات الشعو الا 

مع ذلك فالأمر لم يبد كما لو أن الإسبان كانوا يتحولون إلى جماعة صلبة من المسلمين 
ارين كنا كانت عله اال ى سال شال إقريقيا رما كانت هتالك اعداد خخ من 
المسيحيين المستعدين للموت للتباهي بديانتهم غير الإسلامية» وكانت هنالك أعداد ضخمة من 
المسلمين المستعدين للقتال في سبيل الدفاع عن هويتهم غير العربية©. مع ذلك فحين حاول ابن 
حفصون» وهو أعظم واحد بينهم» أن يعطي تعبيراً أكثر تحديداً عن هذه الحوية غير العربية في الإسلام 
الع ا ظريكة عير اذا ف سي 


يكمن مفتاح فهم هذا الوضع خحلف الواجهة في موقف المزرابيين» وهم المجموعة الي تشكل 
الطرف المعاكس للموالي الإيرانيين: ففي حين حارب المسلمون الإيرانيون للحفاظ على ثقافتهم في 
الإسلام» وليخلقوا بالتالي ثقافة إيرانية - مسلمة متميزةء كان المسيحيون الإسبان سعداء في 
استخلاص الثقافة من الإسلام» ومن ثم حلق ثقافة إسبانية - مسيحية متميزة. ومن الواضح أن المفتاح 
لفهج هنذا من متديد هر البتمه التعاذرة لاور ت اسان مقايل إزث إبزانة:قاولاًه ل مكن إسيانيا على 
الصعيد الثقافي غير إقليم رومان تقريباً. كان لبريطانيا الماقبل رومانية طابع حضري معين وذلك 


. lik”, Al-Andalus 1950eR. Brunschvig, “Polé€miques médiévales autour du rite de M قارن:‎ (60) 

(61) قارن الامش 43 من الفصل الخامس. 

Lévi-Provençal, Histoire, vol. ii, pp. 127, 224f; M. Talbi, L émirat Aghlabide 184 - 296/800 قارن:‎ (62) 
. - 909; Histoire politique, Paris 1966 

. Lévi-Provençal, Histoire, vol. i, pp. 269f (63) 

(64) أنظر على سبيل المثال: ff‏ 342 ,مم Ibid.,‏ . 

(65) 377 .م , id.‏ ؛ (قارن أيضاً: 16 .م ,ذذ .01/). كان بالطبع انتهازياً سياسياً؛ لكن الانتهازيين السياسيين كما هو مفترض 


ينتهزون الفرص الأيديولوجية. 


باعحارها مركن اتر سات الدروذية الد آنا و فاا "لامك راه ققد كانت ساني 
صريحة» بقدر ما لم تكن جرمانية. لکن لا يوحد هنا ما يبمكننا مقارنته بإسبانيا. اي كانت إسبانيا 
إقليما لا يوحد ما بميره في المسيحية الغربية. وثالثاء غانت إسبانيا من غزو جرمان» وهذا الغرو م 
ت رز أل كه كافك ا يعن بلدا پر طبن كن كاك تقال 
عليه في إنكلترا؛ كذلك فهو لم يؤد أيضاً إلى محاولة لإيجاد هوية قوطية متكاملة بطريقة الإسلام العربي. 
لكنه عن زمن الغزو العربي أن إسبانيا كان لها شكل حكم جرماني حاص جا والذي كان يتعايش 
ببساطة مع عضوية إسبانيا في الثقافة الرومانية والمسيحية الغربية. 

ع النعوف الط ثفن عك رة العزوا اا إذا اا مكامة الجالة الى ات 
في إيران: ديلم إسبانية في لاس أستورياس» حيث التجأ النظام القددم في ظل سلسلة من أدعياء 
القوطية» وذلك مقابل فارين 1/315 إسبان في الأندلس» حيث عاشت الديانة القديمة في ظل حكم 
إسلامى. لكن تعددية الولاءات الإسبانية وشخصيتها جعلت القوى الكامنة للوضعين مختلفة للغاية. 
ففي الموضع الأول» رعا كانت لاس أستورياس الملجأ الأحير للملكية القوطية» لكنها لم تشكل أية 
أهمية بالنسبة للثقافة الرومانية أو للمسيحية الغربية عونا وقي ماية المطاف فإن أفضل ما استطاع 
الديلميون فعله هو التحول إلى المسلمين وإحياء لقب ملك الملوك ضمن عالم إسلامي اخترقوه 
كمرتزقة. لكن مسيحيي لاس أستورياس كان خلفهم بقية أوروبا المسيحية: لم تكن لديهم حاجة 
لإرساليات زيدية لذلك استمروا في إحياء الإمبراطورية الرومانية 9 حارج عالم إسلامي والذي 
دخلوه بطريقة إعادة الغزو :7©001101/1510. ولأنه كان لديهم شيء از اا فشكل ا 
القوطية» استطاع الإسبان إعادة تأسيس النظام القدم في الحبال؛ لكن بالمقابل لأن العنصرين المكونين 
للنظام القدتم أي الروماني والمسيحي لم يكونا إسبانيين بل فقط أوروبيين» فقد استطاعوا وضع أيديهم 
ول كلكو رعادة تعد عن ا ان ب 

ثانيًء لقد عملت التعددية ذاتها على نحو مختلف جداً في الجنوب. فقد أزال الغزو الإسلامي شكل 
الحكم القوطي ليترك إقليماً رومانياً ومسيحيا. بلغة دينية» فإن أولكك الذين ظلُوا مسيحيين استفادوا 
الآن من العوز لولاء ثقائي جوهري في المسيحية مثلما استفادوا من قبل من عوزها للولاء السياسي 
اللؤهري: كبا كانوا درن غل اول كلكية فرط دوق إلية قوطية "أو داه اروا كذلك 
تماماً كانوا قادرين الآن على أذ الثقافة العربية دون الإثنية العربية أو الدين الإسلامي. وهكذا فقد 
توحدت تعددية القيم الثقافية المسيحية مع استمرارية النظام القديم خلف الحدود الإسلامية لتمكن 
المزرابيين من أن يستعيروا دون أن يذعنوا. وهكذا فقد حافظت الإقليمية الغيورة للإسبان» داخل 


. S. Piggot, The Druids, London 1968, pp. 114, 127 (66) 
. Lévi-Provençal, Histoire, vol. ii, p. 51 (67) 


الإسلام وخارجه» عاىاستمراريتها مع تحولهم من حاضرة رومانية إلى حاضرة إسلامية؛ لكن في حين 
أن الواحهة الإسلامية ال خلقها الولاء الثقاقي لبغداد كانت إلى حد ما غير متميزة» فإن الستارة 
الخلفية المسيحية الي أدت إلى ظهورها كانت بالضرورة غير اعتيادية إلى درجة عالية(©, 

مقابل الأقباط والمزرابيين» أطل بربر سمال افريقياحلف واجهة إفريقيا الأغالبة بدرجة كبيرة حق 
آم من وقت لآحر كانوا ييززون ليقثموا واجهة من غنذهم. م يكن ميلا أن بانتطاعتهي أن 
يستمرٌوا كحاضرة بطريقة الإيرانيين. فهم في الواقع ل يكونوا شيئاً بالنسبة للعالم التحضرء إنهم جرد 
بجموعة من البرابرة المامشيين والذين كانوا يمتلكون كل الأسباط المفتقدة إلى الثقافة وال كان 
السوريون المثتقفون بحاحة لما. وفي هذا كان غزاتهم العرب الشعب الذي اتفقوا معه بأعظم مايمكن. 
بحايمة العرب صنعت لبربر شال افريقيا شيئاً لم يصنعه هم الرومان قط: لقد أدحلتهم في مواجهة أُمكن 
فيها أذ لغة أعدائهم للإفصاح عن وضعهم الخاص. كان الإسلام دينًا مبيئاء دين مبين للأسباط 
والحاحامين. تحتاج المدن» الطبقات الأرستقراطية» المفاهيم وكل ما عير الحضارة كي تؤدي عملها 
بشكل سلس إلى ديانة لا يمكن فهمها بسهولة» كاليٍ كان الإيرانيون في فاية الأمر فخورين في 
وصفها©؛ لذلك فقد عانت الحضارة عندما غيّر الأسباط والحاحامون موطن إقامتهم. لكن 
السوريين الذين كانوا ضحايا الحضارة وبربر شمال افريقيا الذين لم يكونوا بحاحة إليها استمروا على 
حد سواء في الإحراز كل بطريقته الخاصة. لم يستطع السوريون إحراز هوية من قيم الثقافة اليونانية - 
الرومانية عندما كانوا ينكرون أنهم يونانيون» ولم يستطع بربر شمال افريقيا الإفصاح عن هويتهم عندما 
كانوا ينكرون أنهم رومان. وأي من الطرفين لم يرغب باتباع أمفولة الإسبانيين» الذين كانوا رومانا 
أكثر من الرومان» ففي حين حاولت سوريا المستقرة أن تقوم بتركيبة إقليمية» اختار بربر مال افريقيا 
غوضاً عن ذلك أن يظلوا ابا ويعكتن السووييق» ل يكن الدى ريز شال اقزيقيا ما يسناهمون به 
ولا الرغبة في أن يصبحوا عرباً؛ لكنهم فهمو/ الأسباط واستطاعوا استخدام الحاخامين» وقي ظل شرط 
مضمونه أنه باستطاعتهم حماية إثنيتهم في وحه جذب إسلام عربي» كان سهلاً عليهم كفاية تبي هوية 
بلغة القيم الإسلامية. وبأية حال لم يكن لديهم ما يفقدونه في تلك العملية: لم يكن هنالك شيء يمكن 
إعتباره ثقافة وحكماً وديانة بربرية شمال افريقية مندبحة. ويقدم غئن حضور بربر شمال افريقيا وتنوعه 
في شال إفريقيا المسلم وذلك مقابل جهوليتهم البربرية أيام الرومان واحداً من أكثر الأمثلة التوضيحية 
لفتا للنظر عن البيئة التي بدا فيها الإسلام وكأنه في بيته على نحو هو الأكثر حقيقية. 


(68) قارن ترحمة المزامير إلى الرحز 680 .م Vida, “1 Mozarabi tra Occidente e Islam”,‏ 06112 Leve)؛‏ قارن استخدام 
المقامات الكلاسيكية للشعر الديئ في بيزنطة» 33 .ص ,164771118 .))Hussey, Church and‏ من الواضح أن فيرحيل كان يعن 
لإسبانيا الرومانية المتأحرة أكثر نما كان يعنيه هوميروس لسوريا الرومانية المتأخرة. 

Pahlavi Texts (=M. Müller (ed.), The Sacred Books of the هكذا يقول «السد در»» ترجمة ي. و. وست في:‎ )69( 
. East, vol. xif), New York 1901, part three, p. 346; Bailey, Zoroastrian Problems, p. 162 
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في أحد الأمثلة قدّم شكل حكم بربري شمال افريقي مستقل ومتميز دينياء هو البرغواطة؛ الذي استمر‎ 
حن القرن الثاني عشر. ما هو أكثر اعتدالاء هو أن الخصوصية البربرية الشمال افريقية وحدت تعبيرا‎ 
ها في تبتّي أشكال هرطوقية للإسلام'!7. فمن ناحية لدينا الخوارج البربر الشمال افريقيين»‎ 
المتجسدين ا قبل كل شيء في إمامية تاهرت الاباضية ا الملكية الإيرانية وميوها‎ 
قار‎ ENN ES فى‎ E N EEN البوررنة‎ RSA ٠ “لدينا‎ a a O لعز يوا‎ 
الدويلات العلوية من الحقبة ذانما» والمذهب الإسماعيلي في قتامة. ومن جديد نقول» إن الظاهرة‎ 
احتفت ق هاية الأمر ا التواجد الاباضي ق هال إفريقيا اليوم محدود والسلاطين الأشراف»‎ 
رغم نسبهم العلوي» لم يكونوا كالصفويين بالنسبة لبربر مال افريقيا يا. لكن الانتصار النهائي للمالكية‎ 
ق مال إفريقيا كان مما صعبا بقدر ها كان سهلا فق البداية ف إسبانيا:‎ 
مع ذلك ففي البعد السياسي كانت أناقة هذا الانتقال من كوهم مختلفين حارج روما إلى كوم‎ 
مختلفين داحل الإسلام هي الأكثر ونوا وبعكس الديالمة» لم يكن لدى بربرشمال افريقيا ماض‎ 
سياسي يفقدونه في الإسلام» ولا حي مَلكية فاندالية يأحذوها إلى الجبال. ففي الديلم كان عمل‎ 
الإرساليات الحرطوقية بطريقة من الطرق زائداً عن الحاحة: فحن حد تذكرهم للمَلّكية الساسانية» لم‎ 
يكن الديالمة بحاحة إلى إمامة إسلامية. لكن بربرشمال افريقيا الذين لم تكن لديهم ذكريات كهذه» لم‎ 
تكن أيديولوجياتهم السياسية مضطرة لأن تكون دينية في الحامها. الى ذلك الحدكانوا واقعين في الورطة‎ 
ذاتها الى وقع فيها فاسير وأكسيدوء القائدان القدسان الدوناتيان اللذان أقاما الدنيا ولم يقعداها في‎ 
المنطقة الواقعة حلف الساحل الإفريقي أيام أغسط ينس 08 مع ذلك فالمسألة الدوناتية» رغم كل‎ 
ا ا ا‎ 
محجوباً واستكانية مخصية» وهكذا كان على السي ركومسيلويونيين 0116118006111025) أن يحاربوا‎ 
كمشاركين من خلف الكواليس في انشقاق إكليروسي للمدن الساحلية.‎ 


T'. Lewicki, “Prophétes, devins et magiciens chez les Berbèêres médiévaux”, Folia Orientalia 1965, (70) 
. pp. 7-12 

(71) لاحظ ما توحيه حوادث ثورة قطامة عام 911 ومابعد بن شعاواة بين النبوة البربرية والهرطقة: بعدما قتل الحاكم الفاطمي 
الداعي الإسماعيلي الذي جع البربر حول الإسماعيلية» وضعوا على رأسهم lL‏ يزيا أغْلن أن موضع إقامته قبلة (91 .صم ..1510). 

Bekri, “Le Kharijisme berbère. Quelques espects du royaume rustumide”, Annales de [Institute )72(‏ .0 
.d'etudes orientales 1957.‏ لاحظ أيضاً كيف تقدم إباضية شمال افريقيا الموضع لظهور (أو لعودة ظهور؟) عرف دين غير 
معروف في أي مكان آخر في الإسلام هو العزّابة. .(Encyclopaedia of Islam, art “Halka”)‏ 

. ©. Marçais, La Berbérie musulmane et Oriént au moyen ûge, Paris 1946, pp. 119f (73) 

W. BH. C. Frend, The Donatist Church: A Movement of Protest in Roman North Africa, :iرlة‎ (74) 


.Oxford 1952, pp. 172 - 8 


في هذه الحالة فإن ججيء الإسلام كان يعي إعادة توزيع بيئوية عنيفة للمعيئ السياسي. ففي الأيام 
الخوالي كان حكم الساحل يعي تمثيل روما الخالدة» في حين أن تربية اسباط في الداحل كانت تعب أن 
يكونوا حلف حظيرة السياسات المتحضرة. لكن هذا التقابل عكس في منظور إسلامي: أن تحكم 
الساحل صار يثل الآن سلطة غير شرعية ترجيحياًء في حين أن تربية الأسباط في المناطق الداخلية صار 
عمل الولي الصالح. وهكذا ففي حين كان على فاسير وأكسيدو أن ينتزعا معناهما من انشقاق سياسي 
في الساحل» أخذ أبو عبد الله الشيعي وأبو يزيد معناهما مباشرة من مذهب الإمامية. وقي حين خرج 
المسلمون الديالمة من جبالهم وأعادوا إحياء أحفاد أردشير» فعل بربرشمال افريقيا المسلمون ذلك لصاح 
البيت النبوي. لقد حطّم تصلب الحضارة الإسلامية إيران في الشرق ومسح الأقاليم اليونانية - 
الرومانية في الغرب؛ لكن بربرشمال افريقيا احتلوا موقعاً فريداً أهلهم لأن يجعلوا هذا التصلب خاصا 
بحم 
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إن قوة المهاحرية في إعادة تشكيل عالم الأنتيك تكمن في توحيدها بين القيم اليهودية والزحم البربري. 
مع ذلك فرغم كل قوته» فقد أفسد هذا الانصهار بين الحقيقة وامحوية بتوتر لابمكن حلّه. التوتر كان ثابتا» 
وأفضل ما يمكن مقاربته هو عبر المقابلة بين روايتين قليكتين جداً بشأن محاولات الماحريين لنشر ديانتهم. 
تصف الأولى استشهاد حامية غزة بعد الغزو بفترة قصيرة. لقد دعيت الحامية إلى هجر إعانماء وإنكار 
السيح» والمشاركة في طقوس السارسانيين؛ وكانوا بالمقابل سيتمتعون بالحد ذاته الذي تمتع به السارسانيون 
أنفسه. ولحسن الحظء ووفق حدود معرفتنا للحدث» فقد صمدت الحامية واستشهد الرجال عن بكرة 
أبيهه©. أما الدليل الآخر فيشير إلى وصول الغزاة إلى جبل سيناء لإجبار السارسانيين الحليين على الإرتداد 
عو ا كلهم ا و و ا يفيو إلى لبن ساس ی 
دياتتهم. والمضمون واضح ومفاده أن الغزاة لم يظهروا أدن اهتمام في إدخال الرهبان المسيحيين في 


يمكن تفسير الفرق بين موقف السرسانيين من جنود غزة من ناحية وموقفهم من رهبان سيناء من 
ناحية أخرى إلى حد ما ,ممصطلحات كرونولوجية. فنحن لا نعرف على وجه الدقة مي وصل الغزاة 
إلى حبل سيناء» لكن رعا أنه حدث بعد سقوط غزة ببعض الوقت. لا يمكن أن يشَك أن قدر حامية 
غزة» وهي تُوَاحه بخيار محفوظ في الإسلام الكلاسيكي للمشركين من العرب» إنما يعكس الميل البدئي 
الإنسحاب المادئ الذي جاء بعد ذلك داحل عام ديانة ابراهيم الضيّق إثنياً. والدلائل القديمة الأخرى 
حول مسألة تبديل الدين تنصاع إلى درجة ما للمعالحة ذاتها. مع ذلك فهنالك طريقة أكثر تحليلية 
لمقاربة هذا الفرق. فحي قي شكل الماحرية - اليهودية» فالديانة الجديدة أسْسَسّت في هوية إثنية 
متميزة؛ وحن في شكل ديانة إبراهيم» فهي ظلت متلك حقيقة كونية كمونيا”. وإذا كان قتل 


Delahye, “Passio sanctorum sexaginta martyrum”, pp. 3011 (1) 

(2) لاحظ العدوانية العقائدية» كما يظهر لنا من الرواية الي يقدمها سيبيوس» وال يدعو بما الحاكم الماحري الإمبراطور البيزنطي 
«إلى عباد الإله العظيم الذي أعبد إله ابينا ابراهيم» (أنظر سابقا هامش 33 ف 1). 

Nau, “Le texte grec des récits du moine Anastase”, pp. 8-9 = id., “Les récits inédits du moine (3)‏ 
5 0م ,””035]256ق. الإشارة العرضية في موضع آخر من النص ذاته (صص 38-82) إلى السرسانيين على جبل سيناء وهم 
يحدفون على المكان المقدس توحي بأنهم لم يكونوا قد أدركوا بعد الهوية المسيحية للجبل. 

(4) قارن رائحة الإسلام في التطابق السلوكي بين الإستسلام وتبديل الدين. 

(5) قارن تقرير البطريرك النسطوري ايشوع يهب الثالث القائل إنه قد سرح للمزون من عُمان بالبقاء مسيحيين لكن مقابل تسليم نصف 
متلكاقم فقط» ولاحظ تأكيده على موقف الغزاة الطيّب من كنيسة منطقته. 


(6) قارن موقع «الخائفين من الله» من الأمم في الأزمنة الهلينية مقابل معلميهم اليهود. 


حامية 2 لإحقاق الحق شكل معين» فإن تجاهل رهبان سيناء في مسار إدراك الهوية بالقابل شكل 
فجن نضا ومزج الاثنتين معا شكل معن أيضاً: فين كاذ متتصنة سنال لقف اموي إل ا 


الأقصى في الوقت ذاته. 
السان j‏ كا نورت شاف هو م سنال افر راس rE EE‏ قاب 
ار كاد نقد عي مقع" ا ها ارا وا و 


مبشرين» TT‏ بالإثنية الامر الذي بيز انتشار المسيحية. وهكذا فقد 
كان باستطاعة الماحرية أن تبحث عن الحفاظ على ديانة إثنية بطريقة اليهودية» وأن تتذمّر من أن 
الذين هدقدم إليها كانوا قساة على اسمعيل كالحذام7 . كعاب عوك كان هذا شار جم في البدئ. 
فقن ی ا ا ن دوا کا E‏ بالنسبة الى التماسك الأيديولوحي بين 
صفوف الغزاة. وفي زمن متأحر كحقبة الوليد الأول» قتل القائد التغبي على أساس أنه من العيب أن 
يعبد زعيم العرب الصليب". ومن ناحية أحرى» فإن إيصال الموية إلى حدها الأقصى ساعد في 
البداية على إبقاء أولئك الذين هم من غير العرب والذين شار كوا الغزاة في قرعتهم في مواقعهم الثابتة» 
بغض النظر عن حقيقة قناعاتهم الدينية SS‏ اللا كه ا 
بالقدر ذاته الذي كانه لتابع الطفيلي الذي حافظ على ديانة أحداده. وهكذا فالهاحرية عند كلا 
الجانبين كانت ا اا للبنيان البدئي للمجتمع الغازي. 

مع ذلك فإن فكرة هاحرية في صورة إثنية لليهودية كانت معضلة عويصة: في متين وثيقي الصلة 
با لموضوع» لم يكن الحاحريون مثل اليهود. أولاء لو كان الماجريون شعباً مختارأ» فمكانتهم كانت 
کا لوي عله غل کو مو جرع تعلو عا بالشكله عدا خم عرو غا تبراك عمل 
تاريخ التوحيد منذ ابراهيم حن الانتصار اجحيد للإسماعيلين» وذلك عن طريق الابتداء بعطية عهد 


(7) وحدها الرواية المسيحية المتعلقة بالحرم الإبراهيمي وال يقدّمها لنا تاريخ الخوزستان (أنظر الهامش 48 من الفصل الرابع) بحد 
فيها أن العبادة مُقَدّمة بنسبية دفاعية مستمرة باعتبارها الإحلال ارد لسلف متميّز من قبل أحفاده المؤمنين. 

(8) في القرن الخامس أبلغ القديس أوثيميوس الذين اعتنقوا ديانته من العرب أنهم لم يعودوا أبناء هاحر بل أبناء سارة » وهم بالتالي 
ورثة العهد.617 of Scythopolis, “Vita et res gesta S.P.N. Euthymii”, P.G, vol. cxiv, col.‏ Cyri1)؛‏ قارن 
رسالة القديس بولس إلى روما 9:9 رسالة القديس بولس إلى غلاطية 28:4).وهكذا فتعاليم البي الماحري كانت عكساً دقيقاً 
لتعاليم القديس المسيحي: ففي حين داور القديس المسيحي النسب حن انسلك في الوعد» داور محمد الوعد حن انسلك في 
النسب. 

0 قارن: 163 .Bamberger, Proselytism in the Talmudic Period, p.‏ وهذا بالطبع ليس لإنكار أن التوتر الل هنا في الإسلام 
يُقَدّم في مواقف يهودية حنينية نحو المهتدي إلى الدين (قارن: 149۴ .مم ,.1514). 

. Michael the Syrian, Chronique, vol. iv, pp. 451 = vol. ii, م480 .مم‎ (10) 

(11) إن عبارات من نمط «لقد شرف العرب برسول الله» (أنظر الهامش 24 من هذا الفصل)» تتخلى ضمنياً عن النسب الإبراهيمي 
كحالة سيئة. 


لاسمعيل في توراه هاجرية12). أما عملياً فلم يكن لديهم الحلد على ذلك. وهكذا فقد كانوا في موقع 
يؤهلهم لأن يشرعواءكورثة للتقليد ذاته الذي حجب عنهم الميراث» لإعادة تلقي روح النبوة بعد 
طريق متعرجة طويلة على نحو محر ب(13). أكثر من هذاء فإن مكانة محدثي النعمة الي احتلوها لهم 
كانت تعن أن الحاحرية لم تستطع أن تكون حصرية إثنياً إلا على حساب كوفها ضيقة النظر 
إيستمولوجياً. وبحكم الضرورة كان على محمد أن يدم كمؤسس متأخر للّة موازية لل موسى ويسوع؛ 
فهو لم يستطع أن يحل محلّهما أو أن يظهر كخليفة هما. وهكذا كان على حقيقة مكانة الإسلام أن تُسَيّج 
بنسبية علم - نبوية وال من الواضح جداً أا مؤشر فشله» حي في شكلها الكلاسيكيء في أن يصبح ديانة 
عة دون أدق 5 وأحرزت بالتالي وسيلة الدفاع الاحتماعية عن الموية ال ماحرية على حساب 
إنزال المرتبة العقائدية للحقيقة الماجرية. ثانياء لقد كانت الموية الماحرية في نماية الأمر قابلة لأن يدافع عنها 
اجتماعياً؛ وهذا للسبب ذاته الذي مفاده أن الهاحريين» بعكس اليهود» كانوا غزاة. يمكن استبعاد العالم 
الأمي من الغيتو لأنه لا متلك رغبة بدحوله عموماًء في حين يستفيد الغزاة من لامبالاة كهذه حيال الدحول 
في صفوفهم من قبل مواليهم.لقد استطاع التعريف الذاتي الإثي للهاحريين تحمل الوشل الأول دون حهد 
أيديولوجي لا طائل منه؛ لكنه لم يستطع أن يأمل بالإستمرار دون تاكل حين يصبح الوشل فيضاناً بعد 
ذلك. وهكذا فقد كان أي إلحاح على إيصال الموية إلى حدها الأعلى يهدّد على المدى الطويل بتخفيض 
درجة الهوية و الحقيقة على حد سواء. 

كان البديل إيصال الحقيقة إلى حدها الأقصى. وحن في شكل لديانة ابراهيم يحمل صفات 
الدسّاسّية العرقية» لم تكن الماحرية أكثر من توقير لأحد الأسلاف: كانت أيضا حقيقة توحيدية في 
نقائها البدئى» المعيار الذي ابتعدت عنه الملل الأحرى» الأكثر سفسطائية. ومن باب أولى فإن ارتقاء 
محمد إلى قوفي ا كان جديد يقف في صف واحد مع موسى ويسوع أضفى على رسالته 
مكانة عالمية لا لبس فيها. في الوقت ذاته فقد كانت إحدى المكرمات العربية هي أن يقفل تاريخ 
الوحى التوحيدي بأحد الاسماعيليين. لكن كان ثمة غصة في الحلق. فإذا وجب أن تكون للرسالة هذه 
الشخصية الرفيعة» فبأي طريقة كان باستطاعة الإثنية الاسماعيلية لحامل الرسالة أن تكون أكثر من 
حدث تاريخي عارض؟ لكن إذا كانت الحالة كذلك» فليس من الواضح كيف استطاع دور العرب في 
بداية تاريخ الديانة أن بمتلك أية أهمية جوهرياء أو كيف استطاع أي تسويغ ذي جوهر دين أن يوحد 
لأحل صدراقم التالية داحل اة" . المسألة مُتَضمَّنة في حدث حامية غزة: لو كانت الماجرية حقيقة 
(12) قارن الزعم الذي مفاده أن الله احتار اسمعيل من بين أبناء ابراهيم (ابن قدامة» كناب ا مغني» 375:7؛ زين الدين عبد الرحمن 

العراقي» القرب في حبة العرب» تحرير ي. ه. القادري» الإسكندرية 1961ء ص92). 
(13) قارن المسألة الشعوبية الشديدة الأثر في النفس وال مفادها أن كل الأنبياء الهامين قبل محمد كانوا من غير العرب. 
.(Goldziher, Muslims Studies, vol. i, p. 1555(‏ 

(14) قارن: القرآن 66:22؛ 234 .م “Hadduthu”,‏ ,Kister؛‏ و سابقا ھامش 2 ف 3 . 


(15) قارن تحذير علي للعرب بخصوص الحمراء «بأفم سوف يضربونكم في الدين ردا على ضربكم إياهم فيه في البداية» (أبو عبيد 
القاسم بن سلام» غريب ال حديث» حيدر أباد 1966» 483:3)» والرأي المنسوب لثمامة والماحظ والذي مفاده أن الأنباط أفضل 


كونية ما يكفى لأن تطلب مصادقة جنود رومانيين» فالأمر المنطقى الوحيد هو أنه كان على الغزاة 

تعزيز جاذبيتها عن طريق إبداء استعدادهم لآن يتشاركوا بشرفهم مع أعدائهم المقهورين. لأنه إذا 

كان إيصال الموية إلى حدها الأقصى ای إلى ديانة إثنية بالصورة اليهودية» فإن إيصال الحقيقة إلى 

حدها الأقصى أدى إلى ديانة أثمية بالصورة المسيحية؛ وحدير بالملاحظة هنا أنه في حين أن كل 

المسيحيين هم أبناء للعهد محازياء فالإثنية الحرفية الوحيدة الى لا تخل في المسيحية هي إثنية اليهود. هل 

كاد على امار أن وسيزوااق الدرك ال عار افلكم البهوة الت ون 

لقد تعايشت في الحدث على نحو مضطرب المطالب الخاصة بالحقيقة والهوية داحل ملة دينية 

LO ê f : E OD A a : ا‎ 

مكوّنة من لب عربي والذي لم يكن شعبا مختارا تماما © وظل غير عربي والذي لم يكن أمميا تماما ©. 

لقد قبل الإسلام .معيار ما .موت «الحياة المنعزلة» الإثنية» وصار .عع ما ديانة كونية؛ لكنه فعل ذلك 
e‏ عبن لح م ا ع )19( ١ 0 4 TT‏ 1 

كانت مسألة مشوشة للغاية. فالقرآن من ناحية أعلن أن أكرم الناس عند الله أتقاهم (13:49)» في 

ن آم ا لعفي ها عل ا ن هال سني نان اندو لوم قوز نكي اطا يدانه 
د 5 5 21 5 4 ê‏ 2 5 

لا فضل لعربي على غير عربي إلا بالتقوى7 “؛ شهادات على تأكيد شمولي على الإحراز لميزة دينية 
٤ 59 9‏ ,£ 22 - 7 

ويحذر ملته بأنكم «حين تكرهون العرب فأنتم تكرهونئ»””” ؛ آراء لم يكن التقليد المسيحي ليضعها 

في فم مؤسسه فيما يتعلق بإثنيته الخاصة» وهي ق الوقت ذاته شهادات على ميل معاكس إلى تخصيص 

ا ل ا ان عله ا کو کال نان العاذقة 
من العرب لكوم اتبعوا الإسلام دون أن يكون الي ظهر بينهم. (J. van Ess, “Gahiz und die ashab al-ma‘Tif”, Der‏ 
176n)‏ .م ,1966 .Islam‏ 

. Goldziher, Muslims Studies, vol. i, قارث: 112 .م‎ )16( 

(17) قارن حجّة الدارمي الذي عاش في القرن الرابع عشر وال مفادها أن العرب هم المرجع الأول في مسألة العرف الطقسي «لأن 
الدين عربي» 1741 .مم ,1957 «(R. Levy, The Social Structure of Islam, Cambridge‏ مع الفكرة الحاحامية 
الک إحكاماً وال تقول «مع أن الإسرائيليين ليسوا أنبياى فهم ابناء الأنبياء  (Gerhardson, Memory and Manuscript,‏ 
.«P. 75n)‏ 

(Goldziher, Muslims Studies, vol. i, pp. 134f.; Y. F. Hasan, قارن محاولات الشعب كله لأن يدّعي نسباً عربياً.‎ )18( 
The Arabs and the Sudan: from the seventh to the early sixteenth Century, Edingurgh 1967, 
.(Chapter5 

(19) لاحظ التطهير الإثي في المسيحية والبوذية» حيث التطوّر المفاهيمي لديانة عالمية من طريقة حياة شعب معيّن أعطي عاجلاً أم 
آحلاً تعزيزاً عينياً عبر الإنفصال عن الشعب الذي كانت الديانة ديانته أصلاً. 

ر20 أنظر على سبيل المثال» الطبري» تاريخ» 1: 2216. 

(21) أنظر على سبيل المثال القسم الأخير من الشاهد الوارد لاحقاً الهامش 24؛ أنظر أيضاً: Goldziher, Muslims Studies,‏ 
.VoOl. i, p. 72‏ 

(22) أبو بكر محمد بن أحمد السرحسي» كتاب اللبسوط» القاهرة 1324 - 1331+ 5: 24+ Goldziher, Muslims Studies,‏ 
.vol. i, p. 142‏ 

(23) قارن الفكرة اليهودية حول «فضل الآباء». 151 .م .((Bamberger, Proselytism in the Talmudic Period,‏ 

(24) ترابط متسلسل ملفت للنظر بين الإثنين تُقَدّمه رواية عمر عن المبادئ الي يقوم عليها تنظيمه للديوان (ابن سعد طبقات» 1:3: 


2 وما بعد). فهو يبدأ بالحديث عن محمد: «إنه شرفنا وشعبه هو أشرف العرب؛ أما الباقون فهم أدن منهم. العرب شرّفوا 


بين الإثنية 

واعتناق الدين تظهر تناقضاً ضدياً مشابماً. فمن ناحية» رفض الفقهاء إنزال مكانة معتنق الدين إلى 
مكانة التابء2© - حركة عملية في اتجاه الانفكاك من بنيان المجتمع الغازي لصالح إسلام أتمي. لكنهم 
من ناحية أخرى أنحزوا هذا الرفض عن طريق استبدال التبعية بعلاقة قربى والإصرار على التمثل الآلي 
لدل لهه أو لسلالة"هذا المحص ى لاير200 ب 

إعادة تأكيد نظرية على التوق الماحري القدم إل الل اة لقعب هان ودع وجك له ضما 
طقسيا في استمرارية الختان. كل الناس من آدم وآدم من تراب؛ ومع ذلك فقد كانت العربية لغة آدم 
قو لم تستطع الماحرية أن تدعم دمج الدين والإثنية وفق الأنموذج ارد ول أن وى 
بين ذاتها وبين انفصالها وفق الأنموذج المسيحي؛ وقد أدّى التصادم 

الإنْن بين المهاجرية وشعوب الأنتيك إلى حضارة وال وقعت بثبات ودون إمكانية إنقاذ بين كرسيين. 


لوا أ الماجرن ارا كسمي عبار :وق أفرذع ارد لكانوا فة أحرروا ريا عزفا سياسا 
مختاراً وفق أنموذج السامريين. وهكذا فإن الدمج بين الدين والإثنية قرن بدمج بين الدين والسياسة. 
وبعكس المسيحيين» لم يكن لدى الماجريين سبب كي يلوا مسيانيتهم الأصلية في روحانية غير 
سياسية: لقد قمعوا مسياهم» لكن مملكتهم ظلت من هذا العام إلى حد كبير. وبعكس الحرمان» فقد 
استطاع الماحريون أن يصنعوا مع معيارياً من مملكتهم دون استعانة بتقليد دنيوي لكي بربرية(8©) 
ولا بالتقاليد الإمبراطورية للأقاليم المغزوة: تباين الأدوار حين راح الملك القوطي أوريك يتصرف 
وكأنه الكاهن الأكبر للطائفة الأريوسية بحل في الإسلام بطريقة أنيقة©. وهكذا فإن استبدال المسيا 


بكاهن أكبر حفظ الشخصية الدينية جوهرياً لشكل الحكم الهاجري الأصلي(60, 


برسول الله». وهكذا فالفضل موزع بحسب النسب. لكنه يتابع حديثه بالإصرار على أنه مهما كان نسب الرء قريباً من نسب 
البي» «حى في تلك الحالة» والله» إذا حاء غير العرب بالأعمال ونحن لم نأت بشيء» فهم سيكونون أقرب منا إلى محمد يوم 
القيامة». لو أن الشرف نبالة دنيوية» قبائلية أو سواهاء فلسوف يكون لدينا فصل بين تساوي المسلمين جميعاً باعتبارهم مؤمنين 
وعدم تساويهم على اعتبار أنهم أعضاء في بنيان احتماعي في عالمنا هذا؛ لكن والحالة هذه يصبح لدينا انقسام ضمن مفهوم ميزقم 

. Crone, The Mawali in Umayyad Period, chapter 4 (25) 

. Ibid., chapter 4 and pp. 280, 282 (26) 

(27) العراقي» قرب» ص174 . حين طرد آدم من الحنة تحدّث بالسريانية» وحين تاب سمح له أن يتحدث بالعربية ثانية. 

(28) وهكذا فالإرث التشريعي للمَلّكية البربرية البارز حداً في تاريخ أوروبا يبدو غائياً بالتالي عن التاريخ الإسلامي باعتباره تقاليد 
إمبراطورية. 

(29) قارن: 44 .م .Wallace-Hadri11, The Long-Haired Kings,‏ على نحو مشابه فالتقليد الإثي الكامن حلف إلحاح 
الأثناريك القوطي على تصنيفه «كقاض» وليس «كملك» لم يجد تكريساً دينياً في المسيحية. (Thompson, The 171519017: in‏ 
.the Time of Ulfila, p. 46.)‏ 

(30) هذه السمة بادية للعيان أيضاً حلف مستوى العرف المركزي: لاحظ دور الحاكم الإقليمي القرشي» المسؤول عن الحرب 
والصلاة» والذي وُطّد في مقر إقامة ملاصق لأقدس جدران المسيجد مع مدخل خاص به (بكلمات زياد بين أبيه» «لايبدو مناسباً 


أن يعبر الإمام بين الشعب» البلاذري» فتوح» ص 347). 


الانتقال من سوريا إلى بابل لم يدمّر بالكامل هذه القداسة الجوهرية. لكن إذا استمرت فكرة 
الإمامة في الوحود» فقد كانت تُجَرّد على نحو متزايد من الفعالية العملية. سقط الكاهن الأكبر بين 
الحاخامين: رغم كل اللوارة الك وطعتها الستلطة والكيدونية:ق متعاولالأمون 2019 فإ از حي هد 
الذي كان يحارب في ميدانه. ومرجعية الكهنوت الأعلى في الإسلام الأرثوذكسي» رغم أفها لم تخضع 
قط لاحتباس رسمي» فقد كانت متاكلة بعمق2©. لم تعد الإمامة منطمرة في سياق كهنون أكثر 
اتساعا: أفسحت كهنوتية الأنموذج السامري المتكاملة الطريق أمام تعايش مضطرب بين كهنوت عال 
وأساس بناء حاحامى - أساس بناء اعتاد منذ فترة طويلة على الاغتراب السياسى وعلى غياب السلطة 
الحاحامية» والذي افتقد في شكله الإسلامى حن فضالة الموارد المنظماتية لليهودية الحاحامية 
المتأحرة(3©. وهكذا فالانفصال الحاحامي المتميز بين التقوى والسلطة نُظم في الإسلام في صيغة 
إفرادية خاصة على حساب الكهنوت العال. إن غيمة الشكوك الى تحيط بعلاقة أبي يوسف بالسلطان 
ترمي بثقلها على موثوقيته كناقل للتقليد الدين © العناد الهادئ الذي واجه به ابن حنبل بنوع من 

اللامبالاة الاضطهاد الذي عان منه على يد المأمون والإحسان الذي عان منه على يد المت وكإ 3 

والتصلّب الطقوسي لأداء سحنون في دور غير مرغوب لقاض > كل هذه مواضيع مميزة لثقافة 

تكمن فيها الفضيلة الدينية ليس في الممارسة التشريعية للسلطة السياسية» بل في احتناب التلوّث يما. 

إن هروب التقوى والتعليم إلى الحاخامية ترك أثواب السلطة الكهنوتية بالية على نحو متزايد. فعلى 
المستوى العقيدي» م تكن الأسس الي أقام عليها العباسيون الأوائل مزاعمهم التشريعية مقبولة في 
الأمتلام لأر وة ك ن ن أن لأسن الى افر علا الانتلام الأرثوة كبح بر عة العباسيين 
درك رى القورة الا :وغل الضعين الاي فت اة بافعنارعا الفوفة ل كر 
لشكل الحكم الإسلامي عن أن تكون فاعلة بشكل أو بآخحر: لا يهم من وحهة النظر هذه ماإذا أقمنا 

D. Sourdel, “La politique religieuse du calife ‘Abbãside Al-Mamûn”, Revue des études islamiques (31) 
3.لاحظ على نحو خاص التأكيد على التعليم.‎ 

“80e والذي يحمل عنوان‎ Studies on the Civilization of 15147111 قارن المقطع ال هام من كتاب جيب‎ 32) 
.Considerations on the Sunni Theroy of the Caliphate” 

(33) واقع إن الإسلام تنقصه البئ المراحعية وذلك بالمقارنة مع المسيحية هو انعكاس جزئي لافهيار اليهودية على الصعيد المنظوماتي: 
انسلخت المسيحية عن اليهودية حين كان ما يزال هنالك سنهدرين والذي حرحت منه التوراة إلى كل إسرائيل. لكنه يعكس تنازلاً 
داخلنا للهاجرية .معن أنه في حين تبدو التفتا اليهودية مؤسسة أكادعية» الغلس الإإسلامي ليس غير حدث عرضي أكاديمي. 

. Goitein, Studies in Islamic History and Isntitutions, 7. 205 أنظر:‎ (34) 

. W.M. Patton, Ahmed ibn Hanbal and the Mihna, Leyden 1897, pp. 141 - 54 أنظر:‎ )35( 

. Talbi, L émirat Aghalbide, أنظر: .232-46 .مم‎ )36( 

(37) حي وقت متأحر كخلافة المهدي »م يكن ممكناً تصنيف المذهب العباسي بالمعابير السنية إلا على أنه من نمط رافضي (النويخي» 


. Encyclopaedia of Islam. art. ‘Imama’ (38) 


موقفنا على الإهانة المطوّلة للكسل العباسي©» إنبعاث الملكية في الشرق» أو بخس شرفية لقب 
الخليفة في الغرب617©. أمّا الإمامة السنية» فقد مالت» بقدر ما استمرت في تواجدهاء لأن تصبح إمامة 
شرفية أكثر مها إمامة هوية ٠‏ وصار الإسلام السئي كمذهب سياسي يهتم بإقرار شبه غير عد 
بواقع السلطة السياسية أكثر من اهتمامه بتكوين سلطة سياسية شرعية©. وكانت عملية الصيرورة 
المكمّلة هي إنزال مرتبة الحكومة المقدسة إلى مرتبة ريف شبه هرطقي. وقي «الحياة المنعزلة» للامامتين 
الأباضية ر ا هة حول الكيدوف العال إل رة قابلة اة مارا قط وط السا سات اا 
القديمة والحرمانات المادية الفاحشة للجبال والصحاري» أنموذج لحكومة ذات تعاطف أيديولوحي 
حميم مع سيرة البي ذاته في دواخل شبه جزيرة العرب. 

كان البديل للإمامة تبي الثقافة السياسية للشعوب المغزوّة. وكما هي الحال مع القبول بحكم 
الواقع 2010 ع بال هوية الأثمية» فقد كان هذا مساراً هو في آن مقحم على الماحريين من قبل 
وضعهم كغزاة برابرة وممنوع عليهم عبر قيمهم اليهودية؛ ومن جديد كانت النتيجة معقدة ومتنافرة. 
فمن ناحية» رفض الماجريون التقاليد الإمبراطورية الي مح بفضلها لحكومة عالم مدني بالمرور 
باعتبارها شرعية. ولأنهم لم يكونوا جرد مسلمين» فهم لم يستطيعوا القبول بالإمبراطوريات بطريقة 
المسيحيين؛ ولأنهم لم يكونوا بجرّد عرب» فهم لم يستطيعوا إحياءها بطريقة الفرنكيين. و ما احتفظ به 
المسلمون من الفكر السياسي لإيران الزرادشتية لم يكن في المحاولة الأخيرة قيمه بل معناه العاه: 
صارت السياسات اقتصاديات بلا مازع “. وبذلك كان زوال الشرعية السياسية حارج الريف 
كاملا: لأنه لم يكن قادرا بحد ذاته على إضفاء تشريعية إيجابية على حكومة مجتمع مدن» فقد دمر 


(39) قارن الامش 35 من الفصل الخامس. 

“he Assumption of the Title Shahanshah; )40(‏ ,Madelung؛‏ قابل معارضة التقليد الديئ (وهو موروث عن اليهودية 
مباشرة) للقب «ملك ال ملاك »(84 .م ,..10ط1). 

. M. van Berchem, “Titres califiens d’Occident’, Journal asitigue 1907 (41) 

)۸. 1. أمثلة تتراوح من الإضفاء السخي للخلافات عند الدواني على كل الحكام الصالحين» دون استثناء لولي نعمته ازن حسن‎ )42( 
Lambton,” Quis custodie custodes: Some Reflection on the Persian Theory of Government’, Studia 
Egypt and the Caliphate” in his The إلى الطموحات الشاذة للملك فاروق‎ ([slamica 1950 bis, part one, p. 146 


House Version‏ Chatbam).ھiنالك‏ بالطبع استثناءات جزئية» وبشكل حاص مراكش الأشراف. 

(43) قارن عبارة ابن جماعة الشهيرة الي ترد في شهادة حول نضج الشرق الأوسط لأن تتولى السلطة فيه الشيوعية في عمل ب. 
لويس “Communism and Islam”, in W. 2. Laqueur (de.), The Middle East in Transition, London‏ 
9 .م ,1958. 

(44) لاحظ كيف يزَكّي «المرايا لأجل الأمراء» الأنموذج الساسان ليس لأجل ذاته بل كنوع من «العدالة النفعية»» كتقنية للمحافظة 
على التوازن البيئوي في تمع مستقر (أنظر على سبيل المثال: A. K. 5. Lambton, “Justice in the Medieval Perssian‏ 
.(Theory of Kingship”, Studia Islamica, 1962, pp. 100, 107, 118‏ 

L. Dumont, “The Conception of Kingship in Ancient India”, in his Religion / Politics and قارن:‎ (45) 
.(History in India, Paris/ The Hague 1970, .م‎ 80 (on the Arthasastra 


الإسلام في الوقت ذاته الموارد التشريعية للتقاليد الى غزاها. من ناحية أحرى» فقد كان على الهاجريين 
بالضرورة أن يسرمدوا الجهاز الإداري للحكومة الإمبراطورية في الأراضي الي أخضعوها؛ لكنهم لم 
يستطيعوا إضفاء الطابع الشرعي عليه وذلك بلغة قيمهم الدينية الخاصة» كذلك فقد كانت قدرقم 
أقل.غلى إعادة صياغة تلك الق كي تلن حاحافة :في تاريخ الضين ة توتر عضوي ويم بين 
النظرية الكونفوشيوسية والعرف المتمسك بالشر 448 أما بين النظرية الإسلامية والعرف الماقبل 
إسلامي فهنالك ببساطة خليج فاغر فمه. 

الحكم الإمبراطوري وأسسه الاحتماعية ظاهرة معقدة ومحاكية لما قبلها» ومثل هذا الحرمان من الموارد 
التشريعية ليس أمراً تافهاً. فهو أولاً يفعل شيئاً في سبيل تفسير زوال الطبقة الأرستقراطية في الإسلام: لا 
نتفاحاً إذا وحدنا طبقة الغزو الأرستقراطية القبائلية وقد تفسحت في وقت مناسب» لكن ما يلفت نظرناء 
هو أنه بدلاً من أن تفسح المحال لطبقة ارستقراطية إمبراطورية جديدة فقد حسرت سلطتها لصالح القادة 
وشرفها لصالح الأولياء - إنفصال إسلامي متميز“. ثانياء إن ندرة الموارد التشريعية الي هي في متناول يد 
الحكام المسلمين تساعد في تفسير الحقيقة القائلة إن حيش الغزاة القبائلي لم يفسح حال أمام فيالق هاجرية 
بل أمام ملوكين مستوردين» وهم ظاهرة إسلامية مميزة00. وحصيلة ذلك كانت أسلوب حكم والذي هو 
لم يستطع؛ رغم أفهم ائتلفوا على اعتباره مسلما تقريباء أن يكون إسلامياً على وجه الخصوص فقط. 

وهكذا فقد وقع شكل الحكم الإسلامي ضحية لمؤامرة القوة والقيمة اللتين أدان هما بوجوده 
او فالعدائية القبائلية القديمة تحاه الحكومات الغريبة والجائرة للمجتمعات المستقرة اتفقت مع 
اغتراي الداتعافيق عن دتيوية السلطلة السياسية الموجوة: كلها ر كانت اة أن الحيلة السياة 
للإسلام ظلّت مثبتة على الصحراء. هذا التثبت ليس دون تشابه معين مع إحدى القيم الرئيسة لفهم 
الشيوعية الصينية وال يمكن التعبير عنها بالقول «أحمر خير من خبير»: فضيلة سياسية تستوطن في 


(46) تحمل البرديات المصرية شهادة بليغة على أسلمة عبد الملك للغة الديوان؛ لكن طرائقه وجملة الموظفين فيه ظلوا من الكفار لبعض 
قرون» أي أنه بقي حِكراً على الأقباط وهو ما كان يبرر بكمد على أساس الحاحة» لكنهم لم يطردوا منه في فاية الأمر إلا حين 
أحهض عرف الحكومة المسلمة ذاته على يد عرق آخر من الكفار« هم البريطانيون. (أنظر: D. 5. Richards, “The Coptic‏ 


Bureaucracy and the Mamluks, and A. H. Hourani, The Syrians in Egypt in the Eighteenth and 
Nineteenth Centuries”, .م‎ 228, both in Colloque International sur Histoire du Caire, 


6rن. .)f]enhainichen n.d‏ قارن الثقافة الدنيوية والماقبل إسلامية المريبة للوزراء العباسيين وللوسط الذي خحرجوا منه. ,50111061 
“Le Vizirat ‘abbûside, pp. 570ff‏ . 

(47) قارن المشروع الذي قدمه ابن المقفع» والذي كان الخليفة وفقاً له سيفعل بالشرع الإسلامي ما فعله يوستنيانوس بالشرع 
الر وماني. 

R. Levenson, Confucian China and its Modern Fate, Berkeley and Los Angeles 1968, vol. ii, (48)‏ .ل 
part two‏ . 

.Crone, The Mawali in Umayyad Period, chapter 4 (49)‏ من أعراض زوال الطبقة الأرستقراطية أيضاً بروز التجار 
والإماء والجواري. 


(50) ,.1610 الرومان بالمقابل لم يقتنوا المماليك إلا بدافع المتعة فقط. 


تواصلية القداسة الصارمة لدار امحجرة في ينان» وليس في السفسطة التكنوقراطية الدنيوية لساحل 
كانتون والذي كان على المهاجرين الماويين أن يغزوه في غهاية الأمر"“. ومهما كان مستقبل الإحمرار 
والخبرة في الصين» فإن الحاولة العباسية لأن تكون أسوداً وحبيراً كانت فاشلة. وبعد ذلك استُقَطِب التاريخ 
الإسلامي. فمن جهة لدينا الإماميات في الريف» وال كانت أمينة لألوافها ومحرومة من الخبرة؛ ومن جهة 
أحرى» احتلاط السواد والخبرة في الاستكانية الرمادية للمجتمع المسلم المستقر. وهكذا فالتاريخ الإسلامي 
متميز بخطر الإغارة القبائلية على امجتمع المستقر وال هي ليست مادية فقط» كما في حالة الصين التقايدية» 
بل ايضاً أخحلاقية» كما تميّرت السياسات الإسلامية بانفصال أساسي بين الحكومة المقدسة والحضارة. 

في حقل الثقافة يتكرّر شيء من العلاقة ذاتا بين الإسلام والحضارة الي غزاها. فمن ناحية» لدينا 
إرث كان كت الماجريين الخاص: جاهلية» مكتمّلة ببطولتها وشعرهاء واليَ حرّرت المسلمين من 
الضكال غل جاه البوبائيين 7 © بوشكلت" الأساين الثقافة آدرية إننلامية: .لفن أمكن للضينين: أن 
يشيروا باحتقار إلى رائحة الغنم ال أفسدت شعر أدباء السلالة البربرية» لكن الشعر العربي هو رائحة 
للجِمّال. مع ذلك فلو استطاع هذا الإرث في صيغة مدروسة كما يجب أن يحل بالكامل تقريياً محل 
ثقافة الأنتيك الأدبية» فهو لم يستطع إبحاز الخدمة ذاتها للمسلمين في نطاق الفكر المنظومات. فا جاهلية 
ال سورت عا غو علق بد عنم امن “الو ا الكسساف :"ولس لاقل مشر ا 
هم الذين حدّدوا الطريق من الجهل إلى الحكمة في صحراء شبه جزيرة العرب» وكان نبي» وليس 
فيلسوفاء هوالذي أدان وثنية الشعراء. أن تفكر فقد كان يعن أن تفكر .مفاهيم» والمفاهيم كانت نتاج 
تطور ثقافي لليونانيين. ومن ناحية المبدأء كما رأيناء لم يستطع الإسلام تمثل الفكر اليونان ولا التعايش 
معه؛ مع ذلك فالمسلمون لم يستطيعوا إنكار تقنيات الفكر المتحضربأكثر ما استطاعوا إنكار تقنيات 
حكومة متحضرة. وكانت النتيجة ثقافة متزوعة من مكافا بعمق. 

أكثر الأمثلة شمولية على هذا الإنتراع هو ذبول التماسك الفكري والمعى الشعوري في بنيان 
الكون الإسلامي. وفي هذا المحال كان المسلمون ورثة لعالمين مؤسسين منذ زمن طويل» وهما عالم 
العبرانيين وعالم اللوقافوي :كان الغبرافوة كا سير حدق E‏ بإلهه الإثن الفريد. وكان لصغر 
زاف هذا العام و صي زره أثزان تكامليان.»قم اعية كان ضام يريا "يكن فة رة لارادة 


إلهه كى تأحذ صبغة عرفية في شكل نظامى مُعتمد. ومن الناحية الأحرى» فقد عُدَّلت الاستبدادية 


)51( lêرi: J. Dunn, Modern Revolutions: An Introduction to the Analysis of a Political Phenomenon,‏ 
Cambridge 1972, p. 94‏ . 
(52) والذي لا يعي بالطبع إنكار مطابقة الأغوذج اليونان لمقتضى الحال. فلو كانت العربية بحاحة لأن تفرق إلى لغة أتيكية وكوينه 
[لغة التخاطب المشتركة بين أقوام لحم لغات مختلفة]» لاحتاحت إلى تقليد القواعد اليونانية كي تحافظ عليهما منفصلتين؛ وإذا أراد 
القرآن أن يكون معجزة كمال الأسلوب» لاحتاج إلى كل سفسطة التقليد البلاغي اليوناني ليظهر كيف كان ذلك. (لاحظ كيف 
ظل المرء في سوريا يتعلم الأتيكية في قنسرين» (475 .م .((Michael the Syrian, Chronique, vol. iv, p. 447 = 701. ii,‏ 


بالحميمية: ثورات يهوه الشرسة كانت حطرة على نحو مفزع للمعنيين بالأمر» لكنها كانت أيضا 
مفهومة على نحو يعيد الإحساس بالطمأنينة. اليونانيون» بالمقابل» وضعوا امتهم في نصابها الصحيح 
وحوّلوا العالم إلى عملية المفاهيم المنظمة والمتسقة. وسواء أقمنا موقفنا على محاولة زرع معن 
ميتافيزيكي حوهري في الكون في تقليد الرواقيين» أو على محاولة تعريته لصاح سببية مادية لا هوادة 
فيها ولا لين» فالأمر من وجهة النظر هذه غير هام. ففي أي من الطريقينء كان الكون اليونابي كونا 
خاليا حا اة الشخصية: 

معن من المعاني فقد كان عالم العبرانيين وعالم اليونانيين مختلفين إلى درحة أنه كان من العبث 
محاولة التوفيق بينهما(2©. فالآهة الشخصية والمفاهيم غير الشخصية لا تصنع كي تختلط»حقيقة بقدر 
ما هي محجوبة على نحو مؤلم في اللاهوت المسيحي بقدر ما هي مكشوفة على حو مفرح في 
الميثولوجيا الشيفية “رمن شيفا). تستطيع الآلحة الشخصية أن تصنع معينّ أحلاقياً نيا للكون653, 
وتستطيع المفاهيم غير الشخصية أن تصنع له معي سببياً بعيداء لكن من المستحيل إيصال الدفء 
الشعوري والمنظومة المفاهيمية إلى الحد الأقصى على نحو معرامن“°. إن أية ديانة تقيم لاهوتا 
رايا "عن امد عق كر ةرك ادي سرف تعدي اال قلق المتزلة قان اللاك 
الأحلاقي الحاصلءتماماً مثلما أن الديانة الي تقيم لاهوتاً منظوماتياً على أسس من خيره البديهي سوف 
تولّد قلقاً زورفانياً بشأن عدم التماسك السببي الحاصل. مع ذلك فحل وسط بين العالمين كان ممكناً 
ا بل لا غعئ عنه» حارج حميمية الغيتو الإثنية المعزولة. E‏ بمرطقة أحذت 
طا ليناً عند المفاهيم واليونان بعدرسة أحذت على نحو مشابه ححطا ليناً عند الآهةء فمن الواضح أنه 
كانت هنالك إمكانيات للتوفيق بين الطرفين وخلطهما ببعض. لم يكن مكنا تحقيق إصلاح ذات البين 
بين الحاحامين والابيقوريين؛ لكن المسيحيين والرواقيين كان باستطاعتهم الوصول إلى تفاهم. فمن 
ناحية» نس الإله العبراني إلى مسافة ميتافيزيكية مناسبة: حيث البحث المسيحي المتواصل عن 
حضورات روحانية أكثر حميمية ومألوفية» رغم التأكيدات المتكررة حول العطف الإلهي. لكن من 
ناحية أخرى» فقد تعلم A AE e‏ يدنه شوم عنه: رغم التجددات المتواترة حريان 
الكون العجائي» فإن جريانه الفعلي تم التخلي عنه الى حدٍ كبير للمفاهيم. ورغم أن الإله المسيحي 
يظل في غاية الأمر طاغية» فهو مع ذلك إله مستنير إلى حد ماوفق المعايير الحلينية. لم يعد يعطى بحد 
(53) قارن تفاسير غالن 68162: وبشكل حاص مناقشته لمسألة الخلق من العدم 7471110 ند باعتباره الفعل الحاني الأسمى 


.(R.Walzer, Galen on Jews and Christians, London 1949, pp. 23 - 37)‏ 
)54( قارث: .iva, London 1973W. D. O. O’ Flaherty, Asceticism and Eroticism in the Methology of‏ 
(55) مع أنه ليس معي يحفل بالتفكير الكثير» قارن سفر أيوب. 
(56) بقدر مايكون البوذيون والماركسيون نائين عن النجاح في هذا وني أي موقع» فإن الطرفين على حد سواء يصلان إلى ذلك 
بفضل مصدر يقبع حارج هذا الكون: ما يفعله الإنقراض للبوذية يعمله المستقبل للماركسية. 


ذاته إلى فعل مجحهد للغاية؛ لكنه أظهر ثبوتية تعويضية»كرمز فوق الشرائع غير الشخصية. لقد أفسحت 
الآلهة الغيورة اليهودية المجال لحوهر إِهي يونانئ» تماما مثلما أفسح السلوك التقوي الحاحامي الخال 
لأرثوذكسية الأساقفة المفاهيمية. 

المسلمون» بالمقابل» ورثوا أسوأ ماني العالمين. والمواحهة بين الإرثين حدثت وفق شروط مختلفة 
للغاية. كانت نتيجة الغزو الماحري إخراج التوحيد في أصلب أشكاله الحاحامية من الغيتو ؛ لكن 
بالمقابل فأولئك الذين يغزون العالم لا يستطيعون أن يرفضوا بعزم ثابت المحاولة لخلق معن سببي 
منه» فالغزو أعطى الماحريين مسلكاً سهلاً إلى الموارد الهلينية الي تطلبتها الحاولة. وكانت النتيجة 
الغعافز الذي لا شيل إل تسؤيته يدل العسوية المسيحية. .وعين. هثدات.أرثوذ كسية مفاهيمية يتولي 
إدارة غيتو مبالغ في تمدّده. كان على الحاحامين المسلمين أن يطوروا بأنفسهم دوغماتية لم يكن لا 
مكان في التقليد الحاحامي: اختزلت السمات الحميمية لإلههم الشخصي إلى تشبيهية [نسبة الصفات 
N‏ تدده O‏ مو لبقن قر O‏ افو اللكموتيرن هلق 
تطوير لودية 1,04018 مفاهيمية لم تكن جزءاً من التقليد الفكري: احتزلت مفاهيم الكون الأنيقة 
غير الشخصية إلى تصادفية معادية للمفاهيم» وهو دمج شاذ لإرادية مؤمنة بوجود إله وذرّية 
atomism‏ ملحدة للدفاع عن سيادة إله عبراني في وحه حيل السببية الحلينية. ومثل الإله المسيحي» 
نس الله [إله المسلمين] عن عالم أتباعه: ففي حين تعاهد العبرانيون مع لمهم استسلم الماحريون 
ليس إلاء وفي حين صعد موسى الحبل ثم نزله حاملاً للألواح ومصلحاً لذات البين؛ تلقى محمد آياته 
الموحاة عبر وساطة تابع ملائكي. لكن بعكس الإله المسيحي؛ لم يعرّض الله عن هذا الابتعاد بأن يعلم 
التفويض: لقد أضاع حميمية الإله العبراي لكنه استبقى استبداديته» وتوقف عن أن يكون حضورا 
ماديا دون أن يصبح جوهراً ميتافيزيكياً. وبعد أن انقطعت شخصية الإله العبراني عن السياق المحتوي 
«للحياة المعزولة» الإثنية» لكن دون أن تمسها المفاهيم الكوزموبوليتانية للأمم» افسحت الحال أمام 
قدرة غريبة وغامضة أفرغت الكون من الدفء الشخصي ولمنظومة اللاشخصية على حد سواء. 
ونتائج هذا الإفراغ تبدو سريعة التفشي على نحو مدهش في الإسلام المتأحر. فمن جهة بحد في كل 
مكان تقريباً من العا م الإسلامي المحاولة لاستعادة الدفء المفقود وذلك من خلال الصوفية: بعدما 


(57) قارن ملاحظة الغزالي الشهيرة الى مفادها أن الشرط الأساسي كي يثبت إنسان على دين ما هو أن عليه أن لا يعلم أنه تقليدي: 
حين يكون الحاحام اليهودي الذي يؤمن بلا كيف تقليدياً من منظور الغزالي» فالحاخام المسلم الذي ي كد على البلاكيف الخاصة 
به بنوع من الشعور بالذات فقد هذه النعمة. 


اربوا لي ونيز EEA REG‏ الكوراف الاجر كرون دوزت سحن 0 أو عن دز اللاي ماد 


الإسلام الشعبي: انحط التسليم للإله إلى نوع من التنجيم التصادفي. 

في مستوى أقل سمواً نوعاً ماء كان هذا التفاعل يعن أن المسلمين ورثوا سببية العام اليوناني دون 
أن يرثوا معناه الفلسفي. فإرادية قاسية هي في فهاية الأمر نوع من رديف لاهو للإمامية الإباضية: 
تشدّد دقيق في المبدأء لكنه لا يساعد كثيراً في العا لم المتحضّر حين يصل إلى مرحلة القيام بالأمور. بل 
يحب على أنصار إله تصادفي أن يصلوا إلى نوع من التكيف السلوكي مع الحقيقة الى مفادها أهم 
يعيشون في كون له نوع من الاستقلالية السببية. في عالم كهذا يبدو أن علوماً كالطب والنجامة تمثل 
تقنيات سلطة متلاعبة وتكهنية هائلة الحجم. وكما لم يستطع الحكام المسلمون الإستغناء عملياً عن 
التقنيات المالية للعالم الماقبل إسلامي بفضل التقيّد بالحرفية النظرية غير العملية» كذلك تماماً فهم لم 
يستطيعوا أيضاً أن يتاح هم العمل دون خدمات أساتذته ومنحّميه بفضل تصادفية نظرية غير عمليّة. 
الأنبياء غير المتعلمين جميعاً هم على غاية ما يرام في امور الدين؛ لكن في أمور العلم الليسكنويون 
95 ترف أيديولوجي مكلف. وهكذا فالسوق المتواصلة لعدالة الفرس المساعدة على قضاء 
الغرض قرنت بسوق متواصلة لعلم اليونانيين المساعد على قضاء الغرض 72 ©. لكن إذا كان العرف 
أمراً لا غي عنه» فالنظرية لم تكن مقبولة؛ وحقل القيم الأكثر اتساعاً والذي كانت بفضله علوم 
اليونانيين أكثر من تلاعبات سحروية ظل مشبوهاً بعمق في الإسلاه2©. 

وهكذا فإن عدم تماسك الحضارة الإسلامية في أبعادها المكونة من الإثنية» شكل الحكم والنظرة 
الاعتبارة هو عدم تماسك متناسق على نحو ملفت. رعا كان لماجرية اختصاصية أن تقدّم التكريس 
الديئ «لحياة منعزلة» عينية بطريقة اليهود إلى حدٍ ما: صَهّر عمودي ضيّق رُبطت فيه ملة إثنية خاصة 
بإنموذج ثقاتي وسياسي مميز تحت رعاية إله مؤمن على نحو مطلق .عذهب الاختيار. وربما كان لإسلام 
شامل أن يتطور إلى «ديانة محردة» بطريقة المسيحية إلى حدٍ ما: طبقة أفقية رقيقة مرتبطة فقط عبر 
حدث تاريخي مع شكل حكم وثقافة محددين» قانعة لأن تقبل بسياستها من الفرس وبحكمتها من 
اليونانيين. لم يكن محتملاً حدوث أي من البديلين تاريخياً: لقد جعل الغزو الماحريين قابلين للتخلل جداً 
ي لأ ينون مكل ارد :وأقزياء عدا ريق لا سبحو تن حون د لك آي من ان 2 


G. Makdisi, ‘Ibn Taymiya: a Sufi of the Qadiriya Order’, The American Journal of Arabic Studies (58)‏ 
73 كانت نعم الصوفية بالطبع غير آمنة بنيوياً في ديانة لم یکن مک فيها استرداد الحميمية اليهودية الضائعة عبر الشكل 
المسيحي للسر. [صوفية Mysticism‏ من سر [Mystery‏ . 

(59) قارن الفرص المهنية للفيزيائيين النوويين الألمان والبوليس السري الأ ماني بعد الحرب العالمية الثانية. 

(60) لقد استطاع حنين بن اسحاق أن يكسب رضا المأمون عبر الإشارة إلى الشريعتين» الميبوقراطية والنصرانية» اللتين كان خحاضعاً 
هما (أبو العباس أحمد بن القاسم بن أي أصيبعة» كتاب عيون الأنباء في طبقات الأطباء» تحرير آ. مولرء القاهرة 1882ء 
188:1. لكن حنين كان مسيحياً والمأمون كان كاهناً. 


يكن باستطاعتها حلق حضارة» وذلك مقابل رفض حضارة موجودة أو القبول يبما. مع ذلك فإذا كان 
الإنحاز حاصاً بالماحريين» كذلك أيضاً كانت الكلفة. فالماخريون لم ينتهوا إلى هذا الشيء ولا إلى 
ذاك» لا متراصين على نحو مريح ولا متفضفضين على نحو مريح. ليس الأنتيك وحده الذي عافن حين 
افحت اشرات القذعة ى شكل افاخريةة قان قذن المالجرية: ق"الخطتارة الأسلافية كان ره 


لاف كين د اا 


13 
الإسلام الصدوقي 


دون اندماج للقوّة البربرية بالقيمة اليهودية لم يكن ممكناً لشئ كالحضارة الإسلامية أن يوجدء 
ووقفة الإسلام الصلبة مقابل إرث الأنتيك كان بالتالي جزءاً من الثمن الذي كان يجب أن يُدفع من 
أحل وحوده بالذات. لكن إذا كان إنكار هذا الدمج بين القوة البربرية والقيم اليهودية يعي إنكار 
الحضارة ذاتهاء فليس واضحاً أبداً أن قوة بربرية كبيرة للغاية في المرحلة الأولى» والقيم اليهودية ذاتها في 
التطور الثانوي» كانتا مطلوبتين لتكوين تلك الحضارة. وهكذا يبرز سؤال يقول ما إذا كان باستطاعة 
ا مهاحرية أن تتطور بطريقة وال كانت ستخفض من السعر بشكل جوهري دون أن تخسر البضاعة؛ 
أو ولو كان هنالك شعور بان تفكيراً تامّلياً كهذا يتجاوز بحال التاریخ» ما إذا كانت قد تطورت في 
الواقع بطريقة هي حارج التقليد المركزي الذي درسناه حى الآن. 

بين الحدين الأقصيين لاكتساح عنيف للحضارة وفق أنموذج المغول ولتسرب سلمي فيها وفق 
أنموذج اسان نوق اشر عادر الغرن عون هويا كلد SE‏ احير E‏ اكتساح 
قيار" انس کر محف نا ويحدة و وعو اموا الك فحت هرما الج سلاف علي 
البرابرة: لم تبق حضارة يمكن اكتسايها من الصعوبات الي عرفها العرب في إحضاع شمال أفريقيا أو 
القوقاز. مع ذلك فقد كان ثمة استثناء هام. كان لدى إيران الشرقية الإمارات ا جردا والحضارة 
الحصنة جيداً على حد سواء؛ وحين واجه الماحريون هذه الإمارات» وجدوا أنفسهم ولو لمرة واحدة 
في تاريخ غزوهم الذي لم يتطلب جهوداً أنهم بحبرون على تقلع تنازلات لبنيان سلطة محلّي» ودون 
مفاحأة وحدوا أن عليهم الوصول إلى نوع من التفاهم مع الحضارة الي مثلها ذلك البنيان أيضاً. لم 
بتكي ی رق و رها افا وقيجة ل كان 
عندهم ما يقولونه بشأن احتيار حط الرحلة. 


غل ال فار قاف امار مط اج عة ارا مارك إسلاسة تيسياعد. كرا فى 


بور ادا كانت ازاف ادود الناقة ولس فار اضر هى الع لمت الور افاي ى 


(1) قارن الامش 65 من الفصل العاشر. 

(2) من أحل إيران الشرقية وذلك بوصفها سلسلة من الحميات الماجرية» أنظر: H. A. 1. Gibb, The Arab 0001/6515 in¬‏ 
.entra1 Asia, London 3‏ قارن اعتراف المأمون والمعتصم .عجموعة كاملة من الإيالات في إيران الشرقية عبر الاستخدام 
الحر لمفهوم الولاء (الولاء هنا للإسلام - البلاذري» فتوح» صص 430 ومابعد)» والذي انحط لاحقاً إلى جرد وسيلة الحفظ ماء 
الوحه يستخدمها الخليفة أمام الشاهنشاهات البويهيين .7 (Mandelung, “The Assumption of Title Shahanshah,‏ 
(105. 


الإنبعاث الإيراني. ومع أنه أُمْكن للنبلاء والكهنة أن يكونوا بين شعبهم» فإن نخبة إيران الغربية لم تكن 
في موقع يؤهلها لأن تساوم الغزاة من أجل مكانة أعلى من التيار العام لمعتنقي الدين التابعين؛ وسواء 
اختاروا أن يعيشوا بجانب إرثهم في عزلة عن الغزاة» أو التخلي عنه من أحل حياة مشتركة معهم» 
فالإرث ذاته كان قد حكم عليه بالزوال. فقط في خراسان وماوراء سوكسانيا مالت المصطلحات 
التوفيقية للتجارة إلى صالح الذين اعتنقوا الدين» وتبعاً لذلك استطاع هنا ا حوس اللتأسلمون في هيئة 
الأنبياء التوفيقيين والأرستقراطيون التأسلمون في هيئة السلالات الوارثية الحاكمة تقديم مساهمة لإيران 
كأملية توالق عدوت ا و ی قاف عفرا ی ا 
اجتماعية إيرانية كثيراً أيضاً في تفسير دور إيران الشرقية كواحدة من آخر حصون الإبستمولوجيا 
امهلينية. وإذا أمكن تصدير المفاهيم اليونانية إلى أية نخبة» فمع حلول القرن الحادي عشر لم يبق سوى 
أقلياك قليلة عكها رادها من وجهة التعار. هاده يدر مناسا اما اقول إنه :رازن ألم 
الرواقي البيروني سجله المتبحر وإن كان انفعالياً لآثار الماضي. 

على الصعيد المفاهيمي» تتيح إيران إلماحة سريعة لما كان رعا سيحدث» أي إسلام هجر تركيزه 
على الصحراء كي يكرّس المدن» الطبقات الأرستقراطية والمفاهيم» وتخلى عن تركيزه على العرب 
ليفسح ابحال أمام هوية غير عربية. ولو أن الشعوب المغزوة في المناطق الأحرى كانت قادرة على نحو 
مشابه على إعاقة سرعة إيقاع الغزو العربي» فلر عا بححوا كما هو مفروض في إحراز صفقات مرغوبة 
مشابمة. لكن الأمر كان معكوساء فقد أدى فشلهم في فعل ذلك بإيران الشرقية إلى الوقوع دون مفر 
في الورطة ذاتها. 

الشأن الثاني الذي كانت فيه الحضارة الإسلامية على نحو قابل الحدل مكلفة بأكثر ما يحتاج الأمرء 
هو قيمها اليهودية. وفي هذه الحالة يمكن اعتبار أن البدائل ذات الصلة تاريخياً هي النماذج للأديان 
الغلاث الي ساهمت كثيراً في تشكيل الهاجرية: اليهوديةء المسيحية والسامرية. ومن الواضح أن فكرة 
تطور ثانوي يقرب الماجرية من اليهودية أو من المسيحية لا تمتلك ما تقدّمه في هذا السياق. وعلى نحو 
حاص» لا الخوارج ولا الصوفية يوحيان بأهما وسيلتان معقولتان لإعادة صنع الحضارة. الأولى كانت 
#لييزية جنداء واا كانت مسمافلة جد ف لم تتمكنا من الإمساك بإرث الأنتيك بطريقة فاعلة 
كوي كان القدر المناسب لحركة الخوارج هو أن تستهلك «حياقا المنعزلة» حلف حدود العالم 


(3) قارن تواصلية النكهة الدينية لشكل الحكم الحلي في اسروشنه» رغم أن السلالة اعتنقت الدين اسمياًء وذلك كما يظهر من محاكمة 
افشين (طبري» ناريخ» 3: 1309 - 3. 


المتحضر©؛ في حين كان الدور المناسب للصوفية هو أن لا تمضي إلى ما هو أبعد من تليين حدود 
حضارة جاءت إلى الوجود في حماية درع مختلف للغاية © . 

الأغوذج السامري أكثر أهمية. والطابع السامري محدّد بسيطرة كهنوت متعلّم لكنه مكوّن وفق 
علم الأنساب والذي في الوقت ذاته يمارس تلك السلطة السياسية المتواجدة ضمن الجماعة©. لقد 
رأينا كم تم تبي هذا الأنموذج في الإسلام» ويمكننا أن نتخيل تماما أنه استطاع في الواقع أن يسود 
هناك: الإرث المسياني لصحراء اليهودية لم يلرم بحد ذاته الحاحريين بإرث بابل الحاخامي. 

لابد أن نوضح الآن أن الثقافتين الكهنوتية والحاحامية تختلفان في مسألتين أساسيتين. ففي الموضع 
الأول» فإن مكانة أحد الكهنة هي أولاً مسألة إسناد تيء أما مكانة الحاخام فهي تحرز إلى حد كبير 
عبر التعلم. لذلك فالكاهن في موضع يؤهله كي يخاطر بتعليمه: وهو لا يضع تَسّبه بذلك موضع 
الريبة. لكن الحاحام الذي يتلاعب بتقليد الآباء يقوض أسس هويته كحاخام. وفي الموضع الثاني يميل 
هذا الاحتلاف في دور التعليم لأن يرن باحتلاف في الشكل. فالعمود الفقري للتعليم الحاحامي هو 
الحرفية الظاهرية لشرع دين حاو لكل شيء؛ أما القوام الأساسي للتعليم الكهنوت فيصبح بسهولة 
الاجتهاد السراى لنخبة ثقافية. 

لاييدو أن هذه الطاقة التوفيقية الكامنة اسَيّفِلَت كثيراً من قبل السامريين أنفسهم. مع ذلك 
فالتقابل 6را ين کر دة السامريين وحاحامية الود يكن اطا حدث قبل قرون في منطقة 
اليهودية المتهلينة؛ وفي العدائية التبادلية بين الصدوقيين والفريسيين» تبدو القوى الكامنة التوفيقية 
المحتلفة للغاية لحذين الشكلين الدينيين للمرجعية ظاهرة 0 للعيان. في هذا السياق كانت نقطة 
الخلاف بالطبع هي القبول بالحضارة المنتشرة» وليس خلق حضارة حديدة؛ فاليهود لم يكونوا غزاة. 


(4) يبدو حقيقياً بالطبع أن حركة الخوارج تجمع بين دفء نحو الأمم وقبول بالإمامة» جمع يذكرنا بالشيعية.لكن في الحالتين أبطلت 
التطهيرية اليهودية هذه القوة الثقافية الكامنة .أولاً الموقف الطيب لحركة الخوارج من الأمم كان مسألة هوية إثنية لا ثقافية: 
وهكذا التجأت حركة الخوارج إلى رجال القبائل من بربر شال افريقيا وإلى قطاع الطرق من سيستان» لكن لم يكن لديها ما 
تقدمه بطريقة التوفيقية الثقافية للسكان المتحضرين في إفريقيا أو ما وراء ساكسونيا. ثانياًء إن معالحة حركة الخوارج لمسألة الإمامة 
أنقص قدرقا على العمل كنقطة استناد ثقافية إلى حدها الأدن: إمامة الخوارج غير منطمرة في سلالة مقدسة» وقي الحالة الإباضية 
على الأقل (الوحيدة ذات الأهمية تاريخياً) نحد أا مسيجة بأنموذج حاخامي من غيتو البصرة. إنها إمامية تاهرت الرسمية تلك الي 
تذهب إلى أبعد ما يمكن في اتحاه الانعتاق من هذه القيود: سلالة ملكية إيرانية تقدّم بديلاً محدداً للعلويين» والتقبل الجزئي للمذهب 
الإعتزالي بين أباضبي مال أفريقيا يضيف الموازي مع الشيعية. لكن ليس إلى حد بعيد: بيئة بربر وعقيدة حوارج لا توحيان زيح 
والذي استطاع حن الأئمة الإيرانيين أن يستلوا منه حضارة. 

(5) كوها بقية مسيحية فالصوفية كانت أكثر تقبلية ثقافياً من الإسلام الأرثوذكسي؛ لكن كوفا بقية مسيحية في الإسلام, فالتطبيع الثقائي 
الذي استطاعت تدبيره لم يرق الا الى مستوى مواطنية من الدرجة الثانية فقط. 

(6) بالمصطلحات السياسية فقد شهد الكهنوت العالي الإسرائيلي أياماً أفضل بالطبع: قارن تعيين “معان المكابي «قائداً وعظيم كهنة» 
لشعبه (سفر المكابيين الأول 41:14). 


لكن على افتراض أنه في أغقات TT‏ كان اماما دون ولمن لثينيا للك للقن 
اشرف على التفاعل الثقاقي الحاصل. هل كان باستطاعة تلك الكوكبة أن تقدم من ناحية المبدأ 
حضارة جديدة أكثر تكاملاً من الحضارة الي ظهرت بالفعل؟ 

في الموضع الأول» لا يمكن لنا الشك أن إسلاماً صدوقياً كان باستطاعته تقديم بحالات أكثر راحة 
لما بقي من هويات الشعوب المغزوة.فبشكل من الأشكال» سار النسب الكهنوني بالطبع ضد هذا 
مباشرة. ففي حين أن رفض الخوارج للنسب المقدّس فتح بحد ذاته كل الأدوار الدينية أمام غير العرب» 
فإن الإلتزام الشيعي بنسب علي حفظ الأدوار الأساسية لإثنية البي الخاصة. وهكذا ليس هنالك من 
شيخ غير ساي فق عة الأففسان امي الو ري غر سكل سين من الأب الف 27 لن 
الأمر الأكثر جوهرية هو أن حصر النسب المقدس بالكهنوت أفرغ إثنية الطبقة العلمانية من أهميتها 
الدينية» والرحصة الكهنوتية الي أضفيت على العائلة المقدسة سهلت التلاعب هذه الحيادية الإثنية. 
وهكذا فمهما كان عمل القوة الخوارحي 0 في إضفاء الصبغة الشرعية على حكم كاهن أعلى 
فارسي لطبقة علمانية من بربر مال افريقياء فقد كانت الأمور تسير مع را بالمقابل على 
غاية ما يرام عبر قرن مصيرهم ممصير كهنوت عربي. 

من الحانب الشيعي» لدينا احتتجاجحات عامّة مناسبة بأن الإثنية العربية غير لازمة0©؛ ومن الحانب 
الأثمي» فإن مجموعة من شعوب غير عربية تلعب .مفاتن الشيعية. حزئياء فإن هذا الدور للشيعية إنما 
فقط يكرر الدور الخوارحي. هذا يعي القول» إنه قدّم شكلا للإسلام أكثر ملاءمة لهويات الشعوب 
الي لا قتلك حضارة يمكن أن تفتقدها - بربرشمال افريقياء الترك؛ الألبان. لكن ماهو أكثر أهمية 
من هذا بكثير هو الاستعداد لسرمدة شيء أكثر من الإثنية احردة والذي يظهر على نحو غير كامل في 
العلاقة الي تطورت بين الشيعة والإيرانيين. وح في أعظم صدوقية لكل عالم مكن» كان لابد من 
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M. J. Kister, “On the papyrus of Wahb b. Munabbih”, Bulletin of the School of Oriental and African (7) 
.Studies 1974, p. 563 

(8) قارن الانحياز الشيعي إلى المبدأ القائل: «إن العربية ليست أب أحد منكم بل جرد لغة» (أنظر على سبيل المثال أبا حنيفة النعمان 
بن محمد التميمي المغربي» دعاقم الإسلام» تحرير آ. فيضيء القاهرة 1951 - 1960ء 2: 729). تحد طريقة التفكير هذه تحسيدا 
غا في الرفض الشيعي لمبدأً الكفاءة الشرعي بين المسلمين (E. Griffini (ed.), “Corpus luris”, di Zaid ibn ‘Ali,‏ 
۴ .م ,1919 anاMi؛‏ عمد بن يعقوب الكليئء كتاب الكافي» تحرير آ. آ. الغقاري» طهران 1954 - 7» 5: 339 - 
5 أبو القلاسم حعفر بن الحسن الحقق الحلي» شرائع الإسلام» تحرير آ. م. علي» النجف 1969ء 2: 299؛ نعمان» دعائي 
2 196 وما بعد). قارن أيضاً التقليد القائل إن علياً لم يجد أفضيلة لأبناء اسمعيل على أبناء اسحق في كتاب الله (كليئ» كتاب 
الكافي» 69:8). 

(9) الأخيرون مجهزون على نحو يلائم الغرض .علحمة مسهبة تحمل عنوان ختار نامه . 


وجود حدود دون شك لاحتماليات لمثل هذه العودة للعلاقات الودية )4 وف عالم حيث التيار الس 
صاغ المعاييرلما كان هرطقة محترمةولما لم يكن» كانت هذه الحدود» كما رأيناء ضيقة للغاية. لكن إذا 
كان انتهاء إيران كدولة شيعية صدفة تاريخية» فهي صدفة موفقة بطريقة غير اعتيادية. 

في الموضع الثاني» فالسؤال المطروح هو ما إذا كان باستطاعة إسلام صدوقي إضفاء الصبغة 
الشرعية على التشكيل لحضارة إسلامية وال شكل فيها إرث الأنتيك جزءاً من أساس ثقافي متكامل 
والذي سيطرت عليه هندسة معمارية إسلامية دون أن كرد من طقف جل امک أن يكون هنالك 
شكل حكم إسلامي و الذي قنك ند لوا عط ور BE ARSE‏ لكوي ادام 
ثقافة إسلامية كان فيها إرث شبه جزيرة العرب الأدبي مرتاحا مع إرث اليونان المفاهيمي» عالم 
إسلامي تمت فيه مساواة في الرتبة بين سيطرة إله شخصي ونظامية علم غير شخصي؟ ومن جديد 
نقول» إن المواد الي يساهم يما المسار الفعلي للتاريخ بجواب هي متشظية ومليئة بالإيحاءات في آن. 

ظاهرتان تاريخيتان تستأهلان الاهتمام في هذا السياق. الأولى» هنالك العلاقة بين سلالي التاريخ 
الإسلامي الأولي الكهنوتيتين الكبيرتين وبين إرث الشعوب الي غزوها. فمن الحانب الأموي» 
الدليل الأول أركيولوحي. وآثار سوريا الأموية تشعرنا بتوازن ثقافي وسط الثروات الفنية والمعمارية 
للعالم القدم وهو e‏ يستطع حاخامو بابل إحرازه 0 قاعة الألعاب الرياضية الي بناها 
الكاهن الصدوقي الأكبر حاسون 72501 في محاولة لتبديل أورشليم إلى مدينة يونانية جحد صداها 
الأحير في الرياضيين الذين يزينون القصر الأموي في قصير عمره. أما من الجانب العباسي» فلدينا 
رباطة جأش الخلفاء الأوائل الثقافية الشهيرة وال هي من نواح أخرى عيرة» وال يمكن اعتبار أن 
اللدانة التوفيقية للكهنوت العالي تقدّم مفتاحا مفاهيميا لما. ولو أن العباسيين الأوائل قدموا أنفسهم 
كأئمة رافضيين”» فرعا أنهم استطاعوا بسبب تلك المقدرة فقط أن يضفوا الصبغة الشرعية على 
التقليد الملكي الفارسي دون أن يفقدوا قداستهم الدينية الفطرية. على نحو مشابه» فعن طريق دمج 
الإمامية بالمهدية استطاعوا تشكيل طبقة أرستقراطية إسلامية جوهرياء من جهة عبر استخدام الإشتراك 
في الحدث الأبوكاليبي الذي تحيى ذكراه بأسمائهم" وذلك باعتباره شرعة لطبقة أرستقراطية 


(10) عالم كهذا هو طبعاً فوق متناول هوامش الصفحات؛ لكن واحدنا يشك حي ما إذا كان باستطاعة خليفة فاطمي هناك أن 
يتساهل مع داع سرمد عبادة وثن هندي. (D. M. Stern, “Ismaili (Propaganda and Fatimid Rule in Sind,‏ 
.Islamic Culture 1949, pp. 299f‏ 

(11) لا يوحد شيء حاخامي آلياً في إرث قبائلي: فإرث العبرانيين م بمنع سليمان من تنصيب إله قبائلي مائل إلى التسكع في معبد 
مدن يشكّل جزءاً أساسياً من مبئ القصر المعقد. إن استبدال رحصة الكهنوت الثقافية باعتراف جرد بالحقيقة العنيدة المتجسدة في 
فكرة «الضرورة» الحاحامية هو الذي يعطي شكل الحكم الإسلامي عناده الأخلاقي (من أحل الضرورة عند الفقهاء» أنظر: 
.(Schacht, An Introduction to Islamic Law, p. 84‏ 

(12) من أحل المكانة الكهنوتية للأمويين» أنظر الامش 71 من الفصل الرابع» وحول لقب حليفة الله قارن أيضاً إشارة الغزالي إلى 
الأموية من الإمامية. Goldziher, Streitschrift des Gazali gegen die Batinijja-Sekte, Leyden 1916, text.‏ .1( 
14). 

Grabar, The Formation of Islamic Art, pp. 45 - 8, 160 - 2 (13) 


14 أنظر سابقاً المهامش 37 من الفصل الثاني عشر. 
B. Lewis, “The regnal titles of the first Abbasid Caliphs”, in Dr. Zakir Husain. (15)‏ 


حكومية تخلف طبقة القبائل الأرستقراطية"» ومن جهة أحرى عبر مزاولة اجتهادهم الكهنوتٍ 
الخاص كما في التكريس اللييرالي للطبقة الأرستقراطية الفارسية في شرق إيران”". وأخيراء عبر دمج 
الإمامية بالإبستمولوجيا اليونانية استطاعوا أن يكفلوا لاهوتا مفاهيميا لشطب حرفية الشرع» وأن 
يستخدموا عقلهم حيث شطب شرع إعتزالي التقليد النبوي2!). باختصارء لقد استطاعوا بعقل 
مقدس أن يليّنوا قساوات الترعة القبائلية المقدسة وأن يسهلوا تقبّل الحضارة الشعوبية. 

الظاهرة التاريخية الأخرى الحامة هنا هي القبول النسبي بالمفاهيم اليونانية الذي أظهرته الشيعية". 
فمن ناحية هنالك ولع الشيعة المعتدلة بالمذهب الإعتزالي: لاحظ الدمج الحزئي للإعتزالية في الإمامية 
واستمرارها المتكامل في الزيدية". ومن ناحية أخرى هنالك الملينية الأكثر قوة الي تظهر بين أتباع 
المذهب الإسماعيلي: لاحظ تقبّل الإسماعيلية الشرقية"“ لفلسفة أفلاطونية جديدة» والتوفيقية التنجيمية 
ا ملفتة للنظر لرسائل إتحوان الصفا 02 

نستطيع أن تع اشا في السلوك الشيعي شيقاً من الآليات الاجتماعية والفكرية» للإسلام 
الصدوقي. فمن منطلق احتماعي تشترك الشيعية والهلينية - مقابل الإسلام السنّي - في انقسام أساسي 
ين اللقافبة. ا ا الا اق ا اله والضية الفلسفية سابل 
الجماهير في الحالة الحلينية. وهكذا فما كان موضع جدل في العلاقات بين الشيعية واهلينية كان اندماج 


. Presentation Volume, New Delhi 1968 

(16) من أجل أهل الدولة وأبناء الدولة كطبقة أرستقراطية حكومية بحهضة أنظر: Crone, The Mawali in the Umayyad‏ 
Period, Chapter 3‏ . 

(17) قارن الامش 2 من هذا الفصل. 

(18) من أحل «كتر الحكمة» في حرّان «وبيت الحكمة» الذي للمأمون» حيث تُقِلت حكمة اليونانيين إلى الغة العربية» 
أنظر : ”8 تتكلتط-[2 Encyclopaedia of [slam. art. “Bayt‏ من أجل انشغال المأمون في الإفصاح عن لاهوت إسلامي» أنظر: 
Sourdel, “La politique religieuse du calif “Abbaside Al-Ma’mun””‏ . 

(19) ليست بالطبع الحقائق اليونانية وحدها وال استطاعت أن تكون الشيعية أكثر تقبلية لها: إفها سمة تشخيصية تلك الي تفيد أنه في 
أدب الإماميين والإسماعيليين يحتفظ بالنسخ العربية لقصة بوذا البهلوية. (D. Gimaret, La liver de Bilawhar et Budasp‏ 
.(selon la version arabe ismaétlienne, Paris 1971, pp.27-32‏ 

ja) .W. Madelung, ‘Imãmism and Mu’tazilite Theology”, in Fahd, Le Shî‘isme imûmite; id., al-Qûsim (20)‏ 
المثير للتهكم أن القبول بالاعتزالية كان يجب أن يكون ميزة الزيدية الحبلية أكثر من الزيدية الكوفية).هنالك بالطبع أهمية أحرى هذه العودة 
للعلاقات الودية بين الشيعية والاعتزالية: العدائية الصدوقية القديعة لتقليد الفريسيين القدم عادت عبر أفاتارها القرائي إلى الحظيرة الكهنوتية. 
وهكذا فالتبئي الكامل للاعتزالية داحل الزيدية» وذلك مقابل الإمامية» مقترن بالغياب الفعلي لريدية إنحبارية. 

sim al-Busti and his refutation of Isma‘ilism”, Journal of the Royal .كم‎ M. Stern, “Abu “L-Q (21) 
(Mandelung, 4l-Qasim, فشل المطرفية في دمج فلسفة مقارنة داحل اليزيدية.‎ نراق.Asiafic‎ Sociery 1961, .مم‎ 21 - 3 
.pp. 201 - 3) 

S.M.Stern,” New Information about the Authors of the “Epistles of the Sincere ر22‎ 

Brethren”, I[slamica 5101/1165 4‏ .هذا الطموح التوفيقي ليس دون أككة كمحاولة لإحياء كمالية "سلسلة الكينونة 

العظيمة "في عالم إسلامي.لكنه ايضا ليس دون حماقة كمحاولة لمزج متنافرات:الإرث التنجيمي للكلدان يقلل من قيمة مع 
حوادث تاريخية خاصة »اما الوعد اليهودي المسياني فيرفع من قيمة معناهاء والدوائر الخلاصية الى لا يمكن اجتنابها وال تتولد عبر 
دمج التقليدين هي غير متماسكة لا فكرياً ولا شعورنا: (قارن: Y. Marquet, “Les Cycles de la souveraineté selon‏ 
.(les épitres des Ihwan Al-Safa”, Studia Islamica 2‏ 

(23) قارن في الرقاه معارضة «الكهنة» أو «اللاويين» «للشعب» رعمّه). أنظر مار مرقاه» صص. 260 63: 94. 99. 


حكمي النخبة» والأمر المناسب الوحيد هو أنه كان على الطرفين أن يخسرا أمام إسلام العامة 
الحاحامي. ومن منطلق فكري فقد قدّم هذا التناظر الاجتماعي الأساس الذي استطاع العمل 
الطرفان عليه. فمن ناحية استطاعت اطلينية تقديم حشوة فكرية خفية لمطالب الكهنوت العلوي 
السرانية: مفاهيم وتنجيم للتوسّع في اسم الرب والتقوم. ومن ناحية أخرى» فقد کن استخدام 
حكمة الكهنة السرانية كنوع من تفويض مطلق لإضفاء الصبغة الشرعية على قبول ما كان في الواقع 
حكنة وا الاسعارات" لمق ام تمن فال ر هصن عر روا از اة 
البى 25. 

وهكذا فهنالك أساس للافتراض القائل إنه كان بإمكان حضارة إسلامية أفضل تكاملية التشكل 
في ظل حماية إسلام صدوقي. فمن منظور استدلالي» كان كهنوت وفق الأنموذج السامري في موقع 
يؤهله لأن يجمع بين قبول ثقافي غائب عن الأنموذج اليهودي وبين قوة لإعادة التشكيل غائبة عن 
الأغوذج المسيحي. ومن منظور استقرائي» فالتاريخ يقدّم لنا محات خاطفة لكنها مليئة بالإيحاءات 
حول النمط الذي را عالج فيه إسلام صدوقي هويات الأنتيك وحقائقه. وهذه المسائل تؤسس معا 
معقولية معينة لعالمنا الافتراضي. 

لكن في العام الفعلي يبدو أن الذي أشرف على تشكيل الحضارة الإسلامية كان إسلام فريسي» 
وهنالك سبب تاريخي طيب يدفعنا للإفتراض أن الأمر لم يكن على غير ذلك النحو.وبحد ذاته يظهر 
فشل المأمون أمام ابن لحتل طبعا أن الخاوله العاسية كانت قد جرت وفك متا جدا ليس إل 
وقت يبدو من الواضح فيه أن بنيان السلطة الحاحامي للإسلام قد أشيد مرة وإلى الأبد. لكن الواقع أن 
الأسباب الي تفسّر ليس فقط لاذا فشل العباسيون» بل أيضاً لماذا كان عليهم أن يفشلواء إنما ترتبط 
بطريقة استخدام الأمويين للكهنوت قبلهم. 

لقد شكل الكهنوت بالنسبة للأمويين المورد الوحيد الذي كان بحوزتمم لإكمال واجبين 
متمايزين» هما إنشاء الحوية الدينية ال هاجرية وحلق حضارة هاجرية. مع ذلك فالظروف الي واجهوها 
ارت اع على جخ عن هه الل عل أذ مرا ساس لكر ةن الاثنين ها 
ففي إنشاء هويتهم الدينية كان على الأمويين اتباع إسوتين سالفتين» هما السامرية والمسيحية. من 
ناحية» كان باستطاعتهم أن يختاروا الأولى» كما فعلوا واقعياء وأن يستخدموا كهنوتيتهم لإحداث 


(24) من أجل المطابقة بين ما صار يعرف بالإسلام الأرثوذكسي والعامة » قارن طرد علماء التقليد على يد أعدائهم وذلك على أساس 
أهم حشو العامة (أنظر على سبيل المثال 151 .مم ,41-0045177 ,2/13061078). وقمة تكفير العوام ال موحهة ضد المعتزلة. .[) 
.(van Ess, Die Erkenntinislechre des ‘Adudaddin al- Ici, Wiesbaden 1966, p. 9‏ 

(25) 35 .مم Mandelung, al-Qasim,‏ (الزيديون والاعتزالية)» 202 (المطرفية والفلسفة). قارن: Marquet, “1mãmat,‏ 
Résurrection et Hiérarchie selon les [khwn as-Safa”, pp. 68‏ (رسائل إحوان الصما والتنجيم). قارن مع التسمية 
المستعلية للرسائل بأخا قرآن الأئمة وال يوردها 217 .2 Stern, “New Information”,‏ . 


إسقاط بالمعن الحرقي لإرثهم اليهودي على سيناريو عربي. لكنهم بعكس السامريين» فقد حولوا 
أنفسهم بذلك إلى كهنة في السبي؛ وعلىأساس بروز بابل بين غزواتمم وبروز رحال الأسباط بين 
الغزاة» كانوا بذلك يغامرون بحفر قبورهم لصاح تواطؤ الأسباط والحاخامين والذي كان سيؤدّي إلى 
رفض الحضارة. من ناحية أحرى» فقد كان باستطاعتهم اتباع الأسوة المسيحية» كما كان على 
العباسيين .معن من المعاني أن يفعلواء ومن ثم يتسامون بإرثهم اليهودي إلى استعارة محازية. لكنهم 
بعكس العباسيين لم يكونوا قد وصلوا بعد إلى موقع يؤهلهم لأن يسلموا جدلاً بصحة هويتهم الدينية؛ 
وعلى أساس رححان كفة المسيحيين بين مواليهم» كان عليهم أن يُمْتَصّوا في المسيحية وفي حضارة 
مسيحية. والطريقة الوحيدة الى استطاع الأمويون أن يضمنوا بها استمرارية الدين الماحري وبقائية 
الحضارة المغزوة كانت ستوسس علاقة مختلفة تماما بينهم هم أنفسهم وبين الأديان التوحيدة السابقة: 
0 قوم على ا ور بحر و عل ا بل على و عير سييزقة بالكامن 
لإضفاء الصبغة القومية على نحو فوري. ولو أن الحاجريين قدّموا نسباً عربياً لأورشليمء الأنبياء 
والأسفار المقدّسة» عوضا عن تزيين شبه حزيرة العرب باورشليم؛ موسى وتوراة» لكانوا نسخوا بثبات 
وعلى نحو فائي كلاً من اليهودية والمسيحية - عوضاً عن التعايش معهما في تخليط غامض من المحاكاة 
والتعاقب الخطي © . لكن هذا كان سيتطلّب جَلَداَء لد لم يكن عتلكه؛ في الحاولة الأخيرة» حي عبد 
الملك؛ وإلى المدى القائل إن الخيار لم يكن واقعياً قطء فليس من المفاجيئ أن الأمويين احتاروا أن يتعلّموا من 
السامريين الذين أعطوهم الكهنوت ذاته. والنتيجة النهائية لهذا الخيار كانت اختزال الكهنوت إلى وحود 
مستحائي في عالم كانت حيواناته الحية حاخامية. يبقى أن نضيف أن مصير الكهنوتية لم يكن أكثر سعادة 
في الشيعية ذاتها. 

وع "قاش لك ا الا عم من غير ا كلق ورم أن ايكون کا ا 
إمامة علوية في العام المتمدن» فقد استجاب شيعة العراق في اتحاهين مختلفين للغاية. فمن ناحية 0 
الإماميون أن يظلوا حيثما كانوا مهما كانت التكلفة الأيديولوحية» وأن يشرعوا في تكييف إر 
الهاي أضلد مع الضروريات الأكثر إستكانية لبيئتهم. لقد حاولوا ممنظور عام» إبطال 0 
علاقتهم بالإسلام الأرئوذ كسي عن طريق تلطيف حدة السمات الأكثر إيذاء للشعور في إرثهم أو 


(26) فكّر بأن العلاقة المختلفة جداً بين الإسلام وسلفيه كانت ستتضمن شرعة كتابية تحتوي التوراة» الإنحيل والقرآن. 

(27) لاحظ الارتقاء إلى موقف أكثر تمدن من صحابة النبي (22 - 111 .0 ,17107711 (Kohlberg, The Attitude of the‏ ومن 
المسلمين غير الإماميين بشكل عام (8 - 104 .مم ,.2514)؛ قارن ابا الابتعاد عن عقيدة بدعية مربكة فيما يخص كمالية القرآن 
(id., “Some Notes on the Imamite Attitude to the Qur’an in 5. M. Stern et al.(ed.), Islamic‏ 
.(Philosophy and the Classical Tradition., Oxford 1972‏ 


إتعواتي 570 آنا کور عدا ف كر الوم ا كزرة ا 
وتقرةة a‏ للد ع اي ل لكنه محق بالكامل قي فاية الأمر وذلك مع إرسال الإمام إلى 
ARSE O SE‏ كافك ساب الافايية EVEL‏ اميا الح ONEN‏ 
من ناحية أحرى» فقد اختار الزيديون متابعة طموحاتهم السياسية مهما كانت التكلفة البيئوية. 
عنظور عموميء الزيدية متميزة بخاصية مغامراتية لا يمكن كبحها واليّ تتناقص بكل شيء مع استكانية 
الإماميين الشديدة الوطأة7©. وعنظور خحصوصيء فالتخليط البيئوي للمغامرات الزيدية الأولى 
يتناقض مع الشخصية الملفتة للنظر في تعقيدها لنجاحاتم المستمرة؛ حين استقر الغبار» راح الزيديون 
RE‏ مدقي جار EB‏ لقي زو كا صا (الاناسية الويارية أن 


ndischen A. Goldziher, “Das Prinzip der Takijja in Islam”, Zeitschrift der Deutschen Morgenl (28)‏ 
6 4/1 [0656115. لاحظ على نحو حاص الطريقة الي يقدم ما فقهاء الإمامية التقية وذلك بوصفها واحباً نحو أحوة المرء في 
الدين (21 - 219 .جز« .(ibid.,‏ 

(29) قارن الرأي المنسوب إلى هشام بن عبد الملك: لا يتوقع من الإمام أن يثور »ومن غير المسموح أن تتم الثورة الحسابه 
.(Encyclopaedia of Islam, s.n)‏ لكن هذا بحد ذاته لا يتعارض مع طبيعة السياسة الكهنوتية: فقد اعتاد الكهنوت العالي 
الإسرائيلي» باستثناء في أفخر لحظاته المكابية» على التعايش مع سلطان غريب وشبه جائر. 

(30) من أجل الحتمية القطعية للغيبة الإمامي« أنظر: J. Eliash, “The Ithna‘ashari-shi ‘i juristic theory of political‏ 
authority”, Studia Islamica 0‏ 2[1ع16 320. يظهر معن الغيبة الإمامية على نحو شبه دقيق في الحقيقة القائلة إما 
استدعيت مرتين» في سياقين مختلفين للغاية» لإنماء سلسلة غير مرغوبة من الأئمة الاسماعيليين. (S.M. Sern, The Succession‏ 


to the Fatimid Imam alAmir, the Claims of the Later Fatimids to the Imamate, and the Rise of 
Tayyibi Ismailism”, Oriens 1951, pp. 204f ; W. Ivanow, “The Sect of Imam Shah in Gujarat”, 


Journal] of the Bombay Branch of the Royal Asiatic Society 1936, pp. 43 - 5‏ .قارن إنحجاب المسياء و بالتالي 
أية كمونية لسياسة فاعلة عند أقلية دينية مدنية أحرى» هي المسيحيون الأوائل. 

(31) قارن الإلحاح في الحقبة الي أعقبت غياب الإمام على أنه على المؤمن أن لا يذكر امه ولا يسأل عن مكان وجوده كي لا يخاطر 
بحياة الإهام وحياة ملنه (النوبجخين» كناب فرق الشيعة» ص92). 

(32) في حين تركز الإمامية الإمامة في سلسلة منفردة وغير متواصلة في نماية الأمر من الأئمة غير الفاعلين» توزع الزيدية حق استهلال 
الإمامة عبر ثورة صالحة بين كل الأعضاء الذين يحملون مؤهل الانتساب الى السلالة النبوية (قارن العبارة الملائمة حول قواعد اللعبة 
الي أعاد تقديعها Strothmann‏ .1 في عمله 6 - 104 (Das Staatsrecht der Zaiditen, Strassburg 1912, pp.‏ . و 
حين تفرغ الإمامية حاضر المععئى السياسي لصاح مستقبل مهدوي بعيد على نحو غير محدد» تقدّم الزيدية عرضها الواقعي الثابت 
للعدل الإمامي هنا والآن (باستثناء وحيدءهو زيدية حبلية خالية من المهدوية على نحو ملفت» أنظر: ,01-0051711 (Mandelung,‏ 
0 ) 198 .مم. وقي حين تفسّر الإمامية الجهاد كحجب للذات لأسرارها عن المسلمين الآخرين (Goldziher, “Das‏ 
(2211 .م »Prin71p”,‏ تفسره الزيدية كجهاد مسلّح ضدهم. 2010116 1011107101 (C. van Arendonk, Les debuts de‏ 
5 .م ,1960 amen, Leyden‏ 1نت). وف حين تضرب الإمامية على معزوفة الفتوى القرآنية لصالح المؤمن الذي ينكر الله 
تحت الضغط لكنه يظل مؤمناً في قلبه (16: 108( (انظر على سبيل المثال: Kohlberg, The Artitude of the [mami-‏ 
5 32 .م ,ك »)Sh‏ تحد الزيدية قانوها في الفتوى القرآنية لصالح أولئك الذين يرفعون السلاح لأنهم اضطهدوا دون وجه حق 
(39:22) (أنظر على سبيل المثال: .جزم ,1967 M. Stern, “The Coins of Amul’, The Numismatic Chronicle‏ .5 
f, 2٨7‏ 211. 

(33) لاحظ إعادة الإلقاء الدقيقة لهذا التقابل البيئوي في سيرة البي: ففي حين تختار الإمامية سيرته النبوية باعتبارها الأموذج البدئي 
للاستكانية ا محاصرة لغيتو مدن (أنظر الحامش 38 من الفصل الخامس ؛ وأبو حلف سعد بن عبد الله القمي» كتاب القالات 
والفرق» تحرير م. ج. مشكور» طهران 1963. ص 103)» تأحذ الزيدية سيرته في المدينة كأمثولة لفعالية سياسة في بجتمع قبائلي 


تستقر كحجر زاوية لنمط صيغة دولة قبائلية قائمة في فاية الأمر على الرضى الذي لا يمكن لغير 
القداسة أن عه وذلك ى عياب الت ر كرات القانة للشلطة أو اة 

في هذه التطورات المتباينة وصلتنا السياسات الشيعية متكاملة في تطورين اثنين. ففي نماية الأمر 
الترمت الإمامية والزيدية على حد سواء بأمثولة إمامة شولية فعلية. لكن في حين ضحت الإمامية 
بالواقع لتحتفظ بشمولية ظل» ضحت الزيدية بالشمولية على حساب إحراز حقيقة أبرشية ضيقة(65؛ 
وقي حين ظلت الإمامية هرطقة حَضرية على حساب إنكار الممارسة العملية» ظلت الزيدية هرطقة 
عملية على حساب إنكار الحواضر©©. 


يمكن بسهولة توضيح المضامين الثقافية لهذا التفسخ السياسي. فمن ناحية» قاد التطور الإمامي 
مباشرة إلى إعادة امتصاص السلطة الكهنوتية العليا في الوسط الحاحامي للغيتو. وانتهت مؤامرة غير 
ناححة على نحو مثير للشفقة ضد أئمة الضلال كمؤامرة ناححة على نحو مثير للتهكم ضد أئمة 
الحداية؛ والبقية المامة الوحيدة من السلطة الكهنوتية كمنت الآن قي الحقيقة القائلة إن الحاحامية 
الإمامية» إذا صح القول» ظلت تنائية(من تنا)» في حين ظلت الحاخامية السنية محرد أمورائية(من 
أمورا). ومن ناحية أحرى» أضحت الإمامية الزيدية بذرة والي تنمو فقط على أرضية حجرية. لقد 
انسحبت الزيدية من الحضارة كي تيا في تعايش تكافلي مع البربرية» وتبدو «أبيض أفضل من خبير» 
صيغة معتدلة لرسالتها العقائدية وسجلها السياسي. لقد حافظ الأئمة الزيديون في معاقلهم الحبلية على 
تعهد مؤثر بالتعلي”؟؛ لكن مساهمة سلطتهم الكهنوتية في تشكيل الحضارة كانت بالضرورة في 


(قارن محاكاة الأنموذج النبوي الي يتضمنها استخدام تعبيري ا مهاجرون والأنصار في سياق تأسيس الإمامية الزيدية في اليمن 722) 
4 .ص .»)Arendonk, Debuts,‏ والدقة في استلهام الحادي العرف النبوي في تسويغ معالحته غير القانونية تقريبا للزكاة ,.8510) 
.pp. 260%)‏ 

(34) الانسجام بين القبائل الذي كان مؤسس الإمامية الزيدية قادرا على ترسيخه بقوة القداسة حيث فشل قبل ذلك حاكم مع حيش 
هو أمثولة على هذا النمط من السياسات 140۴ .مم 134۴ .مم .))van Arendonk, Debuts,‏ قارن الطريقة الى يقدّم ما 
الحاكم عدالته لرحال القبائل كي تنال استحسافم (أنظر: 196-8 .مم ,.1510). ٠‏ 

(35) لكن التضحية بالشمولية ل تأت بسهولة: فالقادة الأوائل أنفسهم دعاة وليس أئمة- 154 .مم (Mandelung, al-@Qasin,‏ 
6» والزيدية الم تتكيف عقائدياً بوضوح قط مع وحود شكلي الحكم الزيدي المنفصلين إلى درحة كبيرة» وهو تكيف تبناه 
الاباضيون في ظروف مشاة» أي الإقرار بأنه رما يكون هنالك أكثر من إمام شرعي في الوقت ذاته (أنظر: 196-8 .مم ,.1514). 

(36) لابد أن نلاحظ أن الوصف القصير المقدّم هنا يتجاهل الانتقال الحام من الزيدية الكوفية إلى الزيدية الحبلية» ويطمر أشكال التردد 
القديمة للزيدية الكوفية. 

(37) تبرز أهمية هذا الرفض لتخفيض المعايير الأكادعية في أن أكثر من حاكم زيدي رُفِض الإقرار به كإمام على أساس عدم كفاية 
علومه (أنظر على سبيل المثال: 208 مم ,41-0051717 ,ungاMande).‏ وحن وقت متأحر هو بداية هذا القرن تحدى أحد 
المطالبين بالإمامة آخر إلى معركة لاهوتية .701 ,1971 (R. Bidwell (ed.), The Affairs of Arabia 1905 - 6, London‏ 


.(ii, section iii, .م‎ 4 


حافظ الزيديون على إمامتهم وانسحبوا إلى داحل الريف؛ لكن في الحالتين» كانت الحصيلة تنم عن 
الانفتاح الثقاقي للصدوقيين أقل ما تنم عن «الحياة المنعزلة» الفريسية. 

على هذه الأرضية قامت الشيعية في شكلها الاسماعيلي بآحر محاولاتماء وال هي بطريقة أو 
بأرى أكثر محاولاتها تأثيراء للجمع بين القداسة والحضارة©؛ وفشلها شهادة حية على صعوبة 
المشكلة. كهرطقة إسلامية» فقد بنيت الإسماعيلية في عمق تنظيمي وأيديولوحي فريد» .معن أنها تعددية 
ا و عا ن ا وا درا عل حيط ار ات اناده الحفاظ على تراد 
دقيق متعلق .مجموعة من الخدمات السياسية الحليةء إلى فكرة دينية - سياسية مسيطرة وحيدة: مهدية 
إمامية وال وعدت بحقيقية الإمامية الزيدية دون محدوديتها الأبرشية» وبعالمية الأب وكاليبس الإمامية 
دون عدم لزوميتها السياسية. 

من منظور تنظيمي» فالشخصية المفتاح في هذا البنيان كانت الداعي» الذي يجمع بين مكانة محلية 
في مشكاة بيئوية ضيقة وبين دور ذرائعي في مؤامرة عالمية أكثر عظمة7!©. في هذا التوازن يكمن كل 
من القوة المميزة للمنظمة الإسماعيلية وقابليتها المميزة للانجراح. فمن ناحية لدينا هنا محاولة ديناميكية 
لتجاوز التكيفات البيئوية للإمامية والزيدية: في الأولى» بالمقابل لم يعد هنالك شخص أمكن لشخص 
حلي أن يتآمر لصالحه» في حين كان الإمام ذاته في الثانية شخصية محلية ذات مكانة كاملة دينية. لكن 
مخ ناه أخرص »ققد كان نك ا اف فق أن لاهن تيز له عن ى دار 
قصيرة صرف ها الداعي حوالة المهدي المصرفية لحسابه الخاص“» أو عن طريق تبخير المؤامرة 
الأكثر اتساعاً والذي بفضله امتلك دوره معناه البيعوي. وهكذا فالمرونة التنظيمية للاسماعيلية 
كانت معلقة بين ديدات الصلابة العنيدة من جهة والإنتفاخ غير المحدود من ناحية أحرى. 


(38) قارن الإمامة العباسيةء الي لم تتضاءل إلى إمامة ضيقة في براري آسيا الوسطى بالطريقة الزيدية» وم تختلف في غيبة شكلانية 
بالطريقة الإمامية. 

5. M. Stern, “Isma‘ilis and Qarmatians”, i1 من أحل مجموعة المواقع الي انطلقت منها الإسماعيلية إلى العمل« أنظر:‎ )39( 
.Cahen et al., L Elaboration de كط‎ Islam, p. 1 

(40) من أحل التدوبمات الأيديولوجية ال سعى قادة الح ركة من خلالها في أوقات مختلفة لأحذ أقسام جوهرية من اتباعهم» أنظر: 


W. Madelung, “Das Imamat in der frühen ismailitischen Lehre”, Der Islam 1961; 8, Lewis, The 
Assassins: A Radical Sect in Islam, London 1967, pp. 71 - 83. 


(41) وهكذا فالصليحيون» بكلمات أحد المصدر» «جمعوا بين منصب الداعي [أي» لحساب الإمام الفاطمي] والحكم المسيطر [أي» 
داحJ‏ اليمن]». 21719 .((Stern, “The Succession to the Fatimid Imam alAmir”, pp.‏ 

(42) كما ني حالة علي بن الفاضل ني اليمن. استطاع الموظفون البيروقراطيون أن يفعلوا الشيء ذاته في المركز» كما في حالة 
الفاطميين أنفسهم. 

(43) وهكذا فعلى الارحح كان الدعاة المكرميون في اليمن أئمة زيديين أيضا؛ أو بالمقابل» رعا أُودع الأئمة المخفيون الذين كانوا 
بمثلونهم أيضا في غيبة إمامية متقنة وذلك على أيدي أتباعهم من البهرة. 


من منظور أيديولوحي» فمفهوم الإسماعيلية المركزي هو مهدية محايثة تولّد علاقة بين الحاضر 
والمستقبل هي ق 1ن" لدنه رکا وو عورا ومن جديد نعيد أن التوازن متزعزع. لو أن 
الحوالة المصرفية المهدية تُقبض الآن» يتقوّض المستقبل داحل الحاضرء ويفسح التوازن المحال أمام 
اللامعنوية الجوهرية للواقع المابعد اسكاتولوحي: رقا ن کیت الله لدی كات سیو اكير عاد 
كإمام زيدي. ولو أن الحوالة المصرفية لن تقبض أبداء فانحسار المستقبل المهدوي يفرغ الحاضر من 
معناه السياسي» ويكون التوتر الشعوري مفقوداً: رعا أن الداعي المثقف من القرن الحادي عشرء 
الكرماي» كان سيبدو أكثر سعادة أكثر كحاخام إمامي2©. أو لنقدّم الأمر على نحو مختلف قلي 
فالمقدرة على الإقناع في الإسماعيلية تعتمد على قوة استعاراتا المحازية: لكن لو ل الاستعارات 
الجازية إلى حقيقة حرفية“» كما في عقيدة الدروز الأولى» أو مُدّدت إلى صوفية بحردة 26 كما في 
كتابات ناصر -حسروء لتدمّر عندئذ التوازن الدقيق بين التلميحية والتملّصية. لأنه على الإسماعيليين» 
كالما ركسيين» أن يخفوا تحت مظهر حادع الحقيقة القائلة إن عليهم أن يختاروا في ا محاولة الأخيرة بين 
أن يقبضوا ثمن وعدهم إمامة روسية قذرة أو أن يرفضوا قبض ننه في جالوت فارسي عقيم؛ لكن 
عظمة الإسماعيلية» كعظمة لما ر إن فكت ا تبن و ا ا ام ا 

لقد حاول التزاريون أن ينجوا من هذا الشرك عن طريق الحجة القديمة بأنهم بدأوا من حديد. لكن 
الأمر يحتاج إلى أكثر من اة لإحداث إصلاح» واليوتوبية السطحية «للتبشير الجديد» إنما يدل عليها 
a‏ لفكي جر الأفيان AD E‏ إل بي e neg‏ 
بحرد إمامية زيدية أحرى في الريف» مع ثقلة إضافية من إرث عقائدي مفصل على نحو غير معقول 
ومساعدة هامشية من غيتو إمامي والذي أدان ببقائه إلى وحوده على هامش العام الإسلامي. ففي 
فهاية الزمان حاءت حوادث التاريخ بالإمامة إلى الغيتو: انتهى الكاهن الأعظم في الهند البريطانية مثلما 
ابتدأ في بلاد اليهودية الأحمينية» أي القائد لجماعة دينية صغيرة أمام حكامها الإمبراطوريين الخيرين 
البعيدين. وف هذا الموقع أحرز الإسلام الصدوقي أكثر بحاحاته الثقافية درامية. لقد أعلن الآغاحانات 
إلغاء الغيتو© وتقبّلهم للحضارة؛ وإذا كانوا يفضلون مضمار سباق الخيل على قاعة الألعاب 
الرياضية» فقد كانوا مع ذلك ورثة مستحقين للكهنة الكبار قي منطقة اليهودية الحلينية. لكن مهما 


(44) بالنسبة للكرمان فالوعد بالمستقبل يُختزل إلى الانتظار المروع بضعفه لنحو من ثلاثين خليفة فاطمي. (Mandelung, “Das‏ 
.Imamat”, 2. 126)‏ 

(45) بطلت الأمثال بظهور ا ممثولات (118 .م ,..1510). 

. Ibid., pp. 130 - 2 (46) 

Lewis. The Assassins, pp. 67, 112, 135 (47) 

(48) «حيثما تعيشون» كونوا مواطنين» 193 .ص ,1968 Morris, The Indians in Uganda, London‏ .5 .11)). نحن ندين 
بفهمنا لمغامرات الآغاحانات الثقافية لبحث قَدّمه الأستاذ ي. غلز قبل بضع سنين. 


كانت انتصارات الإسلام الصدوقي في هذا الموقع الغريب والمستبعد» فقد تركت لبقية العالم الإسلامي 


أدواته الفريسية الخاصة: «حى لو أننا صدوقيون» فنحن مع ذلك نخاف من ا 


(49) التلمود البابلي» يوماء الورقة 19 ب. 


14 
قسوة التاريخ الإسلامي 


مين التاريع الامتلام عا يلقت :الفط بسن خي للموارة حاص بالمعيئ ي الد رها افد 
كان عر كا ها من العناصر الثلاثية الكلاسيكية» العبرانية والبربرية ذاقها ال وا ار 
أوروبا. لكن في حين ظلت المصادر الثلاثة في أوروبا متمايزة» فقد رفض الإسلام العنصر الأول ودمج 
الاثنين الآحرين؛ ونتيجة لذلك تتركز موارده على نحو ثقيل في تقليد أوحد وذي خصوصية دينية. لقد 
رأينا للتو ما كان يعنيه هذا بالنسبة لشخصية الحضارة الإسلامية في علاقتها مع الحضارات الى 
حلفتها. مع ذلك فالأمر يستأهل إعطاء التحليل نوعاً من التأكيد عن طريق توسيع المقارنة لتشمل 
تاريخ أوروبا المحتلف للغاية. لأنه كما تتحمل المصدرية الفردية للتقليد الإسلامي عبء الشخصية 
الأحادية القاسية للكثير جداً من التاريخ الإسلامي» كذلك تماما فتعددية المصادر للثقافة في أوروبا هي 
الشرط المسبق أيضاً لتطورها التاريخي المعقد. فعبر تفاعل التقاليد المتغايرة تاريخياً لكن المحوّلة ثقافيا 
كان الأوروبيون مبتلين بذلك السعي الذي لا يهدأ حلف الحقائق الى منعت فاوستسوس القلق عن 
الاستمرار في حديقة غرتشن؛ على نحو معاكس» في حين أنه بعدما أحرز المسلمون اتزان الموثوقية» لم 
کر ا ا على ی ی حون دو كذ ارک اس رل ور أنه 
يمكن اعتباره بديهياء فإنه يمكن توضيحه مع بعض الدقة عبر مقارنة النتائج المختلفة للأصولية في ججالي 
الحقيقة والموية في عالمي أوروبا والإسلام. 

نقطة البداية بالنسبة لنا هي نوع من الموازاة بين ظهور الإسلام وظهور الإصلاح البروتستانيّ. 
ففي الشرق والغرب على حد سواءء أحرز عالم الأنتيك نسخة ملطفة من اليهودية وذلك في هيئة 
المسيحية. وفي الشرق والغرب على حد سواءء وعقتضى الحال جعل هذا التب الحزئي للقيم اليهودية 
مشروع أحذ هذه القيم بحدية أكبر متاحاً. وق كليهماء وجد المشروع تحسيدا تاريخيا في حركات 
افشاك ما هه على لأس ذاقنا غا باد هتالك الاصزار ذاه غو اة قا اة 


تعددية آلحة مسيحبي الأيام الأخيرة أو وثنيتهم؛ البتر ذاته للسر من العلاقة الأحلاقية بين الناس 


وإههم"» والإزالة ذاتها للصبغة الطبيعية عن الحتمع والطبيعة عبر تحويل سلطة الكون إلى الحكم المطلق 
للإرادة الإلهية©. 

لكن حلف هذه النقطة» يقدّم الشرق والغرب تقابلاً بسيطاً وأساسياً. ففي الشرق كان التوحه في 
القرن السابع نحو تيار عبراني أكثر شولية حركة متولدة في الخارج: القيم ليهودية ظلت خارج 
المسيحية الشرقية روحانياً مندبحة مع قوة البرابرة الذين ظلوا ماديا خارجها. لكن فشل الآريوسية 
القوطية في القرن الرابع في الغرب في الاحتياط سلفاً لظهور الإسلام كان يعي أنه لم يعد مكنا إعادتا 
إلى المسرح في القرن السادس عشر: ظل باستطاعة اليهود طبعا تقسم قسطهم من اللاجئين» لكن 
سويسربي القرن السادس عشر لم يعودوا برابرة والذين كان ممكناً تسجيل أسمائهم في نوع من 
الاكتتاب للإطاحة بالمسيحية أو Oa‏ 

تبدو الشخصية ذات المنشأ الداحلي للبروتستانتية - أو للكالفينية» من أجل تحديد المناقشة - 
بالمقارنة مع الإسلام حاسمة بسبب علاقتها ما كان قبلها. والمسألة تنطبق على مستوبي الأفكار 
والوقائع على حد سواء. فعلى صعيد الأفكار» استطاع استعمال أصولي للإرث العبراني في المسيحية 
فر عض عد ادير © الكن اه ا اه كاك ج مقار ها القدنة ف 
العهدين القدم والحديدء فإن الأصولية لم تكن مورداً يكفي لأن يبن به العام من حديد. وفي أية حال 
فالأصولية المسيحية هي بالضرورة صرح دون أساس: فعن طريق فقدانها لأسسها في الاستعارة المحازية 
تحديداً صارت المسيحية ديانة عالمية©. وهكذا فالحقيقة القائلة إن الكالفينة استطاعت أن تطال الإرث 
العبراني من خلال المسيحية فقط كانت تع أن مواردها المتميزة الخاصة بالمعن في اللغة كانت مقفرة 
إلى درحة عظيمة وذلك بالمقارنة مع موارد الإسلام المتميزة الخاصة بالمعيئ في اللغة. إن التصور 
العسكري للكالفنية والذي يجد تحسيداً عينياً له في جيوش الرب من القرن السابع عشر» تصور الحج 
غير المتوقف الذي يجد أداء تمثيلياً عينياً في المجرات الدينية إلى جنيف أو ماساشوشتس»والتوق المتكرر 


(1) إن واحب الراعي الكالف» هو «عن طريق حلب البشر إلى طاعة الإنجيل»: «لتقدمهم إذا صح القول في القربان لله»؛ وليس» 
«كما تفاخر أتباع الباباوات حي الآن» التضحية بالمسيح لمصالحة البشر مع (Calvin cited in M. Walzer, The .«َl‏ 
.)Revolution of the Saints: A Study in the Origins of Radical Politics, London 1966, pp. 24 f‏ مع ذلك 
فالمصطلح إسلام مفتقد قليلاً هنا. 

.Walzer, The Revolution of the Saints, pp. 35 , 152: من أجل الكالفنية» أنظر‎ )2( 

(3) لو أن الزيديين علموا حون نوكس» لكان مستحيلاً على التاريخ أن يخبرنا عا حصل لأسباط الحبال في اسكتلندا والذي حفظهم 
على نحو غير متخيل من أجل تحديدية ستيوارت. 

(4) «دعهم ينشدون بقدر ما يشاؤون عن حقوقهم الخاصة» فسوف نخبرهم عن الكتاب المقدس؛ عن العرف» في الكتاب المقدس؛ عن 
الأعمال والقوانين في الكتاب المقدس أيضاً». (ميلتون عام 1641؛ أوردها: M. Walzer, The Revolution of the Saints,‏ 
.(p. 0‏ 

.Avis, “Moses and the Magistrate: a Study in the Rise of Protestent Legalism” قارث:‎ (5) 


لمنظومة سياسيةذات جوهر ديئنء إنما هي تلميحات عديدة مخذولة لمقولات الجهاد» ا حجرة» والإمامة 
الإسلامية. لكنها لم تستطع أن تكون أكثر من تلميحات: فالصليبيون كانوا الأسوة شبه الوحيدة الي 
استطاع الكالفنيون تقديمها كحجة على روحهم العسكرية» وجولات ابراهيم لم يكن باستطاعتها 
املا مي اقا رقا لتقليد يقول «الحنة وطننا الأم»» بل أن دور البي المنذر المأحوذ من 
العهد القدم -والذي اتتحلة قدي مناضر للقضية مئل حون نوك كان طفيليا على وود اللوك 
الظالمين الذين كان على البي أن و رعا كانت جنيف مدينة كالفن المنورة» لكن نويونس لم 
تكن مكة» وحن في الرية الأمبركية فإن قذرة القديسين:على. غل اشكل كم مقدس تند و ضامرة 
علي رم افق ار ا 

على صعيد الوقائع» فالحقيقة القائلة إنه كان على الكالفنية بحكم الضرورة أن تُفسد أوروبا من 
الداحل وليس أن تغزوها من الخارج استلزمت بالمقابل قبولاً بعيد المدى ما مضى قبلها. بل إن انتشار 
الكالفنية لم يحدث بالطريقة الهادئة للمسيحية الأولى: كانت مسيرتا قابلة للمقارنة في عنفها حسيرة 
الإسلام الأولي على الأقل. كانت المسألة أن مداخل الكالفنية العسكرية كمنت في حرب أهلية» وليس 
في الغزو. بعدما غزا الإسلام إيران» استطاع أن يعير انتباهه قليلاً لمعايير الطبقة الأرستقراطية الفارسية؛ 
لكن دون احتكام عميق للطبقة النبيلة الفرنسية» لم يكن للكالفنية الفرنسية أن تحتفظ بأي أمل (©1. 
وهكذا فقد كان على الكالفنية بالضرورة أن تأحذ كنقطة انطلاق لما النزعات الثقافية والسياسية 
لسكان المدن السويسريين» الأرستقراطيين الفرنسيين» أو كرام الناس الإنكليز؛ وهنالك تكيف سياسي 
إضافة إلى فقر أيديولوجي في الحقيقة القائلة إن الكالفنيين عملوا على إفساد السياسات المعاصرة لهم 
تحت اسم الأعراف الدنيوية والقديمة الضيقة. 


.M. Walzer, The Revolution of the Saints, p. 8 )6(‏ في حين يكرس الإسلام عنف الحرب الدينية» فإن الكالفنية تمارسه 
على أساس «علّة الدين» (274 .م ,.dطة).‏ 

2 القول لريتشارد غرينهام» وهو يرد في كتاب Walzer, The Revolution of the Saints‏ .2341 ص 130+ قارن استلهام بيزا 
[دي بيز] نمجرة ابراهيم (48 .م ..114) وح برية أميركا فقد كانت بالنسبة للمهاحرين البيوريتانيين عقيمة ببساطة بديهياً .۲) 
12n‏ .م ,1956 Errand into the Wilderness, Cambridge, Mass.‏ ,erاMi)»‏ والجيل الثاني بالتالي استحوذت عليه 
مشكلة معن جتمعهم في البرية (10 .م ,.114). لم تكن هنالك مثل هذه المشكلة القطعية حول المعيئ عند الزيديين في اليمن أو 
الأباضيين في عُمان؛ لكن أياً من هاتين المجموعتين لم يخلق من ثم شيئاً يشبه الولايات المتحدة. 

.M. Walzer, The Revolution of the Saints, pp. 98 - 100 (8) 

(9) لاحظ اقتراح دستور إنكليزي يعتمد على الكتاب المقدس أساساً والذي أرسله إلى الوطن الأم عام 1659 جون اليوت «الرسول 
إلى الحنود»» مع مخططه التفصيلي القائم على عشرات سفر الخروج ومثاته 
(232 .2 ,.1814). وحن في أقصى دار مجرة في العام البيوريتاني» فإن القديس الأقرب استطاع أن ينكب على تخيّل شكل حكم 
دين حوهريا كان بالتالي الأساس الفعال القوي الذي تبناه موسى في الرد على نقد مراقب مدياني ماكر: لم يكن لدى البيوريتانيين 
غير آلات الحكومة النبوية دون الوجود النبوي الذي وحده أعطاها معناها الديئ. 

ibid., pp. 68 ff. (10) 


إذا تحولنا من سياسات أوروبا المعاصرة إلى جذورها الثقافية النهائية» فالصورة هي افا انمايا 
وح في نسخته امحررة مسيحياء ظل باستطاعة الإرث العبراني أن يوحي بالسؤال القائل ماذا كانت 
حاحة القديسين للحضارة إذا كان الإله ذاته بربرياً. وهذا التحلل القوي من التحالف مع الحضارة 
طق عرطياً فق أك الأواساط تطرفا: آذان تون توكس الذئ. عاش القرت السا عن الراك 
الكلاسيكي لأنه لم يحد قيمة إلا في «الإعادة الأبدية» لكلمة الله" » شجب جون وبستر الذي عاش 
في القرن السابع عشر الحب الإكليريكي «لذلك التعليم البشري الذي حرم منه الناس البسطاء»02), 
لكن أندفاع البيوريتانية عموماً لم يكن نحو رفض التراث الكلاسيكي جوهرياً بل أن تخضعه 
«لكالفينية» سطحية في الشكل. وهكذا فقد اعترف كالفن ذاته بقيمة الأعراف السياسية لليونانيين 
الوثنيين؛ لكنه حفظ لإهه اليهودي ماء وحهه عبر تصنيف هذه الأعراف على أنها «أميز عطايا الروح 
الإلمية37!). كذلك فإن انكريز مذر سلّم حدلاً بصحة العلة اليونانية للماراثون؛ لكنه فقط أضفى 
عليه الصبغة المسيحية عبر عزوه ليس إلى الصدفة الحسنة بطريقة التاريخيين الوثنيين» بل إلى الحقيقة 
)14( 


0 


3 


القائلة إن الإغريق «كانت نفوسهم مُحرّكة على نحو سري وغير مرئي من قبل الملائكة»” . وإذا 
كان المرء لا يستطيع أن يجعل اليونانيين ممائلين للملائكة تقريباء فهو يستطيع على الأقل أن يجعل 
الملائكة ممائلين لليونانيين ؛ والحب البيوريتاني للإله العبراني لا يقود إلى التبرؤ من اليونان بل إلى تبنيها 
الاستعادي من قبله. 


اء 


£ م 


الحكم الإلمحي غير المحدود للقضاء على تراث اليونانيين المفاهيمي؛ وهنالك رائحة حنبلية قوية في كل 
من القت الكالقئ الغام لأي ميل للحوض .مياه لالعواتية عبنيقةة” © وف الفونة النوعية ال وبحهبها 
وبستر لرجال الجامعات «بأفهم سحبوا اللاهوت داخل طريقة منطقية محددة ومحكمة» وبذلك سيجوه 
بأعمال وإظهارات أحد إسرائيل المقدس»©0. لكن الاستجابة البيوريتانية للفلسفة لم تكن رفضاً 
عقا موا بل كلفتة سنطيحية. 


تبدو هذه النتيجة مدهشة في حقل الفلسفة على نحو خاص. رعا استخدم الكالفنيون مبدأ 


ibid., .م‎ 101. (11) 

P. Miller, The New England Mind: The Seventeenth  :رظنأ من أجل هذا التجدد لانتشار حشو العامق‎ )12( 
. Century, Boston, Mass. 1961, pp. 67ff 

Walzer, The Revolution of the Saints, p. 32 (13)‏ .2 قارن الدفاع البيوريتاني في القرن السابع عشر عن «فضائل 
الوثنيين المحببة إلى القلب». )82 .7 .(Miller, The New England Mind,‏ 

. Ibid., p. 463 14) 

. M. Walzer, The Revolution of the Saints, p. 24 (15) 

. Miller, The New England Mind, p. 114 (16) 


لقد كان من الممكن طبعاً إحداث هذا التمثل عبر خلق صنف شكلان من «الفلسفة النبوية» 
مشابه لصنف «الطب النبوي» الشكلان في الإسلام: من هنا جاءت «الفلسفة الموسوية» المسيحية 
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شكلانياً وذات الحتوى الحرمزي حوهريا”". لكن الحل الكالفين المميز كان استلهام الإله ذاته: عوضا 
عن صرفه باعتباره إحدى صيغ العقل البشري الي اخترعها اليونانيون الوثنيون» مد «منطق الهم (18) 
باعتباره جزعاً من الإرادة الإلمية والذي تم التكرّم عليهم به على نحو حزئي لا يكن غيبه. لم يصنع 
الكالفنيون بالطبع أرسطويين متحمسين؛ لكن الرفض الكالفئي لأرسطو لم يؤد إلى حنبلية بل إلى 
راموسية 19 وذلك في تقديم منطق جحديد والذي كان بدرحة قوية جدا كالفنياً بالتداعي؛ إن لم يكن 
على نحو جوهري تماماً. وهكذا ففي حين كتب ابن تيمية» وهو حنبلي صارم متحفظه بالعربية ليحذر 
المؤمنين الحقيقيين من منطق اليونانيين"» كتب اليوت» المبشر البيوريتاني الذي لا يقل عنه تقوى 
بالألغونية» ليقدّم هنود أميركا المعرفة .منطق الله(1©. 

وهكذا لم تستطع الكالفنية تدمير ما جاء قبلها لا بالمعى السياسي ولا بالمعى الثقاقي2”. هذا لا 
يع طبعا القول إن الكالفنية كانت في أي من المحالين محافظة. لكن شخصيتها الداحلية النمو» عوزها 
لأي حنوى متميز بعمق والذي تحعل به ذاتها مميزة» صبّها لطاقاتها الثورية في صرامة مط ملحوظة: إذا 
كانت المسألة مناطة بالأدوار الي يجب تثيلها فلم يكن هنالك شيء جديد جداً تحت الشمس 
الكالفنية» وكان على اليدة بالضرورة أن تكمن في التقى المتميز للتمثيل. لم يكن أمام الله حيار سوى 
أن يحب الظإروف وق القراعن وطنع 9 ر(ة©. رعا أن الطهارة (تلاحظ أن البيوزيتانية دة 
كتسمية من الطهارة /81111]3) أساس يتطلب ملة دينية أكثر من الإثنية» فقد كان على الكالفنيين أن 
يعملوا لأحل هويتهم بطريقة لم يعمل ها الإسلام؛ وهكذا ففي حين كانت حقيقة ونسب كافيين 
محمد» كان على كالفن أن يلد أيديولوحيا ويعمل مجموعة قيم أخلاقية. 


Humanisme, Science et Réeforme, Leyden 1958, pp. 108 - 12 (17)‏ ,1100:1035 .1. القدران المحتلفان للصنفين» 
مع توترهما المشترك بين الشكل العبراني وامحتوى الوثيء مفيدان علمياً: في الغرب رفضت الفلسفة الوعاء النبوي وقي الشرق رفض 
الوعاء النبوي الطب. 

. Miller, The New England Mind, .م‎ 128 (18) 

(19) لاحظ كيف يرفض راموس المنطق الأرسطوي على أساس محدد فحواه أنه بجرد مسند للمفاهيم؛ أنظر ص 305. أنظر ,. اط 
(0.123). 

. Goldziher, “Stellung”, .مم‎ 40f (20) 

. Miller, The New England Mind, p. 114 (21) 

(22) وهكذا فإن راموس قارن منطقه بإمبراطور رومان يدير الأرض كلها بشرائع عالمية (128 ,.14ط:)؛ لقد وقف التراث اليوناني 
الروماني مع بعضه في الغرب تماماً كما سقط مع بعضه في الشرق. 

Joseph Hall cited in J. M. Dunn, The Political Thought of John Locke, Cambridge 1962, قارن: .م‎ (23) 
.226n 


نقول الآن إن ما كان ود هع أجل تقد ده الصرامة هو الموارد السياسية والثقافية لأوروبا 
عصر النهضة. لكن كما كانت أوروبا نهاية العصور الوسطى عالماً ملتزماً يإله عبراتي إنما لم يتمثل 
صورته إلا على نحو ناقص» كذلك تماماً كانت أيضاً عالماً ملتزماً مفاهيم اليونانيين لكنه لم يتمثل 
منطقها إلا على نحو ناقص. وكوها مسيحية بمحردة» فقد ظل باستطاعة أوروبا القرن السادس عشر أن 
نُهّز حي جذورها عبر حركة إصلاح؛ لكن بالمقابل» كوا مسيحية بجحردة» فقد ظل بإمكافا أن تمتلك 
عصر نمضة. الإسلام بالمقابل لم بمتلك أياً من الاثنتين» لأنه بحد ذاته ديانة جديدة وحضارة جديدة. 
وما أن قيم السياسات الحديثة والعلم الحديث نتاج التفاعل بين عصر النهضة وحركة الإصلاح 
أساساء ينتج عن ذلك أن الآليات المفاهيمية الي ولّدت غبرها تلك السياسات وذلك العلم لم تكن 
قابلة لأن تُتخيّل في العام الإسلامي. لأنه في حين مال شد عيون الشبكة العبرانية مع بجيء الإسلام إلى 
إلغاء المفاهيم بالكامل في الشرق» فإن شد عيون الشبكة مع ظهور الكالفنية في الغرب أدى إلى جعلها 
أكثر نفوذية من أي وقت مضى. 
في حالة أصول السياسات الراديكالية» فالمسألة تستحق المعالجة على الصعيدين التاريخي 

والاحتماعي. فعلى الصعيد التاريخي» يبدو أن الإلحاح المشترك للإسلام والكالفنية على العلاقة الآنية 
بين المؤمن وإلهه هو مذيب قوي لشرعية كل البئ السياسية الفاصلة. لكن في حين أن قوة هذا في 
الإسلام كانت لتنقية العالم لصالح سلطان مستبد وغير شرعي» لم تستطع الكالفنية ذلك ولم تخلق 
حواء أحلاقياً قابلاً للمقارنة. وهكذا فقد كانت قوت التدميرية مستخدمة لصالح هيم سياسية أخرى: 
في البداية أصولية أعراف قديعة): وفي النهاية فلسفة مفاهيم مستقبلية. من منظور احتماعي» 
فالإصرار المشترك في الإسلام والكالفنية على أحادية علاقة كل المؤمنين بإلههم هو مذيب قوي للعزل 
الهليئ القديم للنحبة عن الجماهير في ثوبه المسيحي الشاحب. لكننا نعيد من جديد أن النتاحين 
الإسلامي والكالفئ كانا في هاية المطاف متعارضين تماماً. فظهور الإسلام» الذي دعمته النهضة السنية 
في الوقت المناسبء قاد إلى الغزو الروحي للنخبة من قبل إله ذي غيرة متزايدة؛ لكن ظهور الكالفنيةء 
الذي عاكسته العلمانية في الوقت المناسب» قاد إلى الغزو الفكري للجماهير من قبل مفاهيم ذات 
قساوة متزايدة. وني حين كان الرفض الإسلامي للكهنوت يعن تقويض آمال الفلاسفة» فإن 
M. Walzer, The Revolution of the Saints, p. 76. (24)‏ . 
)25( lêرi: J. M. Dunn, “Justice and the interpretation of Locke’s political theroy”, Political Studies‏ 

.1968, pp. 76n , 83f 
لاحظ المساواة الوظيفية المتبدلة للكالفنية والمشائية. فحين انتشرت الإثنتان بطريقة متوازية بين الطبقة الفرنسية النبيلة في القرن‎ )26( 

السادس عشر» وجدنا أن الكالفنية تأحذ دور فلسفة نخبة واعية وهو الدور المميز جداً للمشائية الرومانية 776 ,18/31261) 

(61 .م of the Saints,‏ utionاRevo؛‏ لكن حين يُرَكَى التدريب العسكري الحديد الذي أعطى له الكالفنيون قيمة عظيمة 

بسبب صلاحه الشديد كوسيلة لفضائل مشائية لا حصر لا في الجندية العادية» وجدنا أن المشائية تأحذ دور أيديولوجيا ترويض 

أبرشي وهو الدور المميز جدا للكالفنية (287 .ص ,.114). 


عة كل الو مين الاد كاف كانت تن أن الفلاتفة صازوا كادي شر مقابل:الشياسات 
الظلامية الإستكانية لا ف لدا الاسات اة ل اننا فقط في النأي لشبه 
جزيرة عربية قبائلية» بكل ما فيها من فعالية دينية مستوطنة» توصل تاريخا البيوريتانية إلى إظهار لمعيار 
محددٍ من التلاقي. إن المذهب الإبماني الداعي إلى المساواة بين البشر عند حوارج حضرموت العصور 
الوسطى والمذهب المفاهيمي الداعي إلى المساواة بين البشر عند معاصريهم من الأفاتارات الماويين 
يشت ركان في فاية الأمر» بالكراهية العقائدية ذاتها لعائلة النبى العربي. 


يظهر هذا التقابل في ”مته الإدراكية أحد الشروط الضرورية لتطور العلم الحديث. فالعلم الحديث 
يقوم على علاقة متوترة بين النتائج ابحنونة للعقل التأملي الذي يزعم أن الأرض مستديرة» والملاحظات 
العادية للإدراك البشري الي تظهر أن تسطّحها واضح. إن تثقيف التفكير التأملي يؤدي نمطياً إلى 
تعددية مذاهب فلسفية» مدارس تتعايش في الاختلاف وتزدهر في مسألة التساهلات لتهتم بسلوكها 
لري اا فالا عرق غيل الجر تع کو ماس ان عد سيدا ان اا وهی 
مك a a e a o‏ لكوي الأول بواوة اماي رقن SE‏ 
مرتبة العلم؛ فحن يتولد علم يجب أن تندمج شرائع السماء والأرض. 

لقد ورث العالمان الأوربي والإسلامي علىحد سواء عن الإغريق مفهوم الشرائع السماوية الي لا 
تتغير» بجانب المذاهب الرئيسة للتيارات الفلسفية الملينية. لكن هما أنه في الإسلام لم يكن ممكنا أحذ 
مفهوم كهذا على نحو حي إلا في الدوائر الهرطقية» فإن السعي وراء تفكير تأملي في بيئة مسلمة» 
كيد بدا قوي التأثير وفق معايير أوروبا العصور الوسطى» كان يجب أن يقصر عن بلوغ السوية 
المخرّزة في عصر النهضة. كانت طاقات الفلاسفة المسلمين» المواحهين بعالم أرثوذكسي عدواني» قد 
استحوذ عليها الدفاع عن الفكرة القائلة إن العالم معطى مع لوغوس تحديدا؛ لكنهم لم يكونوا في 
موقع يؤهلهم لأن يسلّموا بوجود هذا اللوغوس وأن يستمروا في البحث عن سر أفعاله الداخلية. فمن 
ناحية استجرّت العدائية الأرثوذكسية الفلاسفة كى يرقعوا نقاط الاختلاف بين أفلاطون وأرسطو لا 
أ سروه و لأقامة يه و 0 لغيه عر فت اهب الفلسفية ميلا نا 
تخطئه العين كى تتزلق إلى الحق الإدراكى: الأبيقورية» وفق مقتضيات الحال» كانت قد فقدت الكثير 
ون ا ا حي تصبح أفلاطو نية عويية 07 واضين نقذنك؟ الأفلكط وليل الكدر تمن ادها 


(27) إذا كان المنطق الراموسي يهاحم باسم الله حن المنود الأمريكيين» فإن خيال لوك الإلمي الذي يرى أنه على كل عامل انكليزي 
أن عضي ست ساعات بويا في حهد إدراكي يبدو خيالاً معتدلاً بحد ذlتa (Dunn, The Political Thought of John‏ 
.Locke, p. 231)‏ 

(28) أو إذا قدمنا المسألة على نحو مختلف قليلاٌ يمكن القول إنه في حين لا يستطيع الإسلام سوى اختزال السياسات إلى اقتصادء 
رفعت أوروبا سوية الاقتصاد ليصبح سياسات. 

(29) لقد بدأ هذا الترقيع طبعا في الأنتيك» لكن ثمة محاولات قليلة لوضع حد له في الإسلام. 


. ge zur islamischen Atomenlehre, p. 74CPines, Beitr قارن:‎ (30) 


التأملي حي تصبح باطنية(!©. وف حين أن إضفاء الصبغة الرياضياتية على الكون في فكر غاليله ميّر 
انتصار العقل التأملي في أوروباء فإن التأمل الإسلامي في التناسب الصوفي للأرقام ميّز هروب العقل 
إلى الحكمة السرًانية للاماء(2. 

مقابل ذلك» فقد ورث العالمان الأوروبي والإسلامي على حد سواء عن اليهود الفكرة القائلة إن 
ال مرل عو كل فر د عك اا عل ار کلک عا أن الح لم تأخذ الفكرة 
جدياً بأي ميزان» فقد كان على الأصولية في بيئة مسيحية» مهما بدت مؤثرة وفق معايير كاثوليكية 
العصور الوسطى» أن تعمل في فهاية الأمر دون الأساس الذي امتلكته في الإسلام. لقد استطاع كالفن 
أن يؤكد طبعاً «أنه ما من ريح تنشأ أو تحب أبداء إلا بأمر حاص من الله»* وهو رفض لعلم 
الأحوال الحوية المادي عند اللطيين”* مثل أي شيء مرفوض أساسيا في الإسلام؛ لكنه لم يستطع 
عملياً أن يلغي مقولة الطبيعة من العام المسيحي بأكثر ما استطاع المسلمون إنقاذها لأحل كوفهم. ولو 
كان البروتستاتت قادرين علىأن يعملوا مع الكتاب المقدس حصرياء لريعا سار كالفن على خطى 
الأصوليين المسلمين في إدانة «من يتعلم علم الفلك والفنون المعقدة الأحرى» وذلك باعتباره كافراً 
ناشقا؛ لكن البروتستانت بعدما جعلوا كتاب الطبيعة يحانب كتاب إلههم؛ كان على الكافر كمونياً أن 
اتغمو ا تفي ذا لقاب ققد كان ی ركون و کا ا 
سيمتلك تحديداً الجمع بين العلم الواسع والشك بالفلسفة الأرسطوية ليجعل ابن حزم يعزف علىنغمة 
رذائل التشبيه بتطبيقه على كتاب الله؛ لكنه عضا عن ذلك «ذهب إلى مكان 7 للعزرف على 
نغمة فضائل الاستقراء بتطبيقه على أعمال الله. وف فاية المطاف كان على البروتستانت أن يتبنُوا 
عرضية ثنائية: لقد استطاعوا إزالة شرائع النعمة» لكنهم استطاعوا فقط أن يجعلوا شرائع الطبيعة أكثر 
عدم قابلية لأن يدرك كنهها. 

نقول الآن إن تولي التجريبيين البروتستانت للسلطة في عالم تحريي هو الذي أغلق تحديداً فتحات 
الشبكة الكونية: لم يعد باستطاعة الحقائق المحردة أن تتزلق عبر الشبكة الى نشرها العقل التأمّلي. من 


(31) واضح عند الكندي اليل حط مستوى الرياضيات وجعلها حروفية. 

Encyclopaedia of Islam, art, “Huruf” (“lm al-)” and “Djafr”. (32)‏ 17:6. غط مشابه من التأمل العددي كان بالطبع 
2 لغاليله. ,1968 (A. Koyré, Metaphysics and Measurement, Essays in Scientific Revolution, London‏ 
40n‏ .م). 

(33) قارن رفض فيلون للرأي المشائي القائل إن الله لا يهتم إلا للأمور العظيمة. (B. A. Wolfson, Religious Philosophy: A‏ 
.(Group of Essays, Cambridge, Mass 1961, p. 8‏ 


. Walzer, The Revolution of the Saints, p. 35 (34) 

. West, Early Greek Philosophy :iرl‎ (35) 

(R. Hooykaas, Religion and the Rise of Modern Science, Edinburgh and London أي« ليس ف الكتاب المقدّس.‎ )36( 
(M. Caspar, Kepler, London .م ,1972). قارن رأي كبلر المتعلق بالفلكي باعتباره كاهن الرب العلماني في كتاب الطبيعة.‎ 8 
.(and New York 1959, .م‎ 375f 


هنا فقد كان على العقل السرا والمادة الظاهرية أن يوافقا على العقيدة العلمية ذاتما» وكان على 
الطبيعة أن تستقصى» أو أن تُعَرّض للتعذيب التجريي» لإحبارها عاىتقدم دليل تحريي في وجه الحس 
اا وهكذا ففي حين أنتج التقاء الإرئين الهليي والعبراني في الشرق عرضية إسلامية» ولد عنه في 
الغرب علم أوروبي. ولهذا التقابل الإدرا كي مثيله ا أيضا: ففي حين وحدت 
الإسلامية تجسيداً ها في التاحر الفقيه الذي سم إرادته لله» المتشكك بالعالم لكنه المتأكد من 


الشريعة تقود إلى الخاد 39 فقد قادت العرضية الثنائية البروتستانت في نماية الأمر إلى ا 
ا إرادة الله فيه إلى ال رأسماليين والعلماء الإختباريين. إذا كان الإسلام» بحمد الله ليس بحاحة إلى 


أي نوع من المنطق» فأوروباء بحمد العلم لم تكن بحاجة إلى أي إله*. 

وهكذا فقد حال التاريخ الإسلامي دون شد عيون الشبكة والذي اندبحت به المفاهيم السياسية 
مع الحقائق الاقتصادية لتقدهم سياسات حديثة» والمفاهيم السماوية مع الحقائق الأرضية لتقديم علم 
حديث. لكنه حال بالمقابل دون توسيع تعويضي لعيون الموية والذي نشدت أوروبا من خلاله 
الحصول على الراحة من التضييق المزعج لعيون شبكة الحقيقة: لم يستطع الإسلام أن يلد قومية. لم 
يستطع أن يفعل ذلك لأن الإسلام والقومية يمثلان أشياء مختلفة وحصرية تبادلياً عما يستطيع تقليد أن 
يعمله مع برابرته. لقد حافظت أوروبا على ثقافتها الكلاسيكية» إمها اليهودي وغزاتا البرابرة 
متمايزين مفاهيمياً؛ وكانت بالتالي في موقع يؤهلها لأن تستلهم أسلافها البرابرة من أجل تقدم 
التكريس التاريخي لوجود تعددية أمم ضمن ملة تتشارك في حقيقة. أمم بالنسبة لدياتتهم اليهودية وأمم 
بالنسبة لحضارتهم اليونائية الرومانية» كان سكان ألانيا أحراراً في أن يكونوا ألماناً بالنسبة 


لأنفسه.9©. وهكذا فقد بدا ملائماً أنه في الحقبة حيث كان الغرب يبحث عن استرداد وضعية 
ديانته وثقافته الأصلية الأولى شرعت أوروبا هال الألب ف إعادة 9 قا ااا ال 4D‏ 0 


,)42( 


(37) قارن أيضاً العلاقة المتبدلة بين المعرفة النظرية والمعرفة العملية: فبعد أن كانتا مفروزتين سابقاً على أساس أن الأولى تتعلق 
بالشرائع الثابتة أما الثانية فتتعلق بالعالم الدنيوي فقد اتحدتا عبر عرف أعيد تحديده بأنه نظرية تطبيقية. وهكذا فقد وحب محاكمة 
الإثنتين عبر ثمارهماء وهو مطلب غير مفهوم في سياق كلاسيكي. (N. Lobkowicz, Theroy and Practice: History of a‏ 
Marx, London 1967, pp. 59‏ ما .(Concept from Aristotle‏ 

. Goitein, Studies in Islamic History and Institutions, pp. 218f (38) 

(39) قارن الهامش 35 من الفصل الخامس. 

(40) قارن استلهام حاكوب وبفلينغ القومي المدمط للشخصية الأممية في المسيحية: إذا كان اعتناق الألمان للمسيحية على أيدي 
الرومان حجة من أحل التدفق غير العادي للنقود الألمانية إلى روماء على هذا الأساس إذن» كان على الرومان الذين اعتنقوا 
المسيحية على أيدي الفلسطينيين» أن يرسلوا تحويلات مالية إلى سوريا. (G. Strauss, Manifestations of Discontent in¬‏ 
.(Germany on the Eve of the Reformation, Bloomington, Ind 1971, p. 42‏ 

F. Hotman, Francogallia, ed and tr. R. E. Giesey and J. H. M. Salman, .Ibid., Chapter 39. (41) 
Cambridge 1972, editorial introduction 

(42) وهكذا فقد احثلت البرية الإسلامية من قبل الدين؛ وبالمقابل فالبرية الأوروبية لم تكن لتزدهر من أحل البيوريتانيين» لكن بنوع 
من التعويض ظلت هنالك إمكانية استصلاحها على أيدي الرو منطيقيين العلمانيين. 


واحدة فقط» هي الأمة» ومن ناحية أخرى أعاق التلاعب بالأنساب غير العربية لاستخدامها كألقاب 
شرعية لهوية متمايزة داخل هذه الأمة. لقد كان عدم تجانس النسل في العام الإسلامي حقيقياً كفاية؛ 
لكن لم يبد ممكناً تأويل هذه الرذيلة الإسلامية كفضيلة غربية قبل تلقي القومية في أوروبا. وهكذا ففي 
حين طورت أوروبا قومية علمانية» لم يستطع الإسلام أن يلد غير القومية الدينية للعرب والشعوبية 
اللادينية للأمم. 

كان لدى أوروبا بالتالي ثلاثة أصول يمكن أن تعود إليهاء في حين لم يكن لدى العام الإسلامي 
غير أصل واحد: مقابل الإصلاح الديئ» عصر النهضة» والقومية» لا يستطيع الإسلام أن يعرض سوى 
السافية» وهي عودة إلى الديانة» الثقافة والإثنية الموحدة للأسلاف الأخيار(. لقد أدت ردات الفعل 
التفاعلية للتاريخ الأوروبي إلى خلق حداثة طوقت العالم؛ أما ردة فعل الإسلام التوحيدية فقد أدت إلى 
لق وهابية ني البرية الواقعة في قلب شبه جزيرة العرب. 

إن عوز تعددية الأصولء بحد ذاته» ليس حاجزاً بالطبع أمام تنوعية المعاني الثقافية: لاحظ العمق 
الثقافي للماضي الصين المعياري» أو المدى الكيفي للتقليد الدين في الحند* لكن العرب الم يأحذوا 
ألوف السنوات لتطوير حضارة خاصة يمم في عزلة نسبية عن بقية العالم؛ والشروط الي مضوا في ظلها 
نحو العمل كانت تعن أن الحضارة الإسلامية أحرزت في مرحلة متقدمة من تاريخها الطويل تعريفاً ذاتيا 
شه لاه وميا ]ل درجة مرق اع ذلك تيل ا يكن لدى:التازي اللاي غر شي ماحد 
يقوله» وقد قاله في وقت شبه مبكر من تاريخه. أكثر من ذلك فقد كانت رسالته بطريقة أو بأحرى 
رسالة منغصة للغاية. فالحاحريون أحطأوا في غزو العالم باسم القيم اليهودية. وبعدما غزوا العالم» لم 
يعد باستطاعتهم أن يأملوا بأن يُفْدّوا بطريقة اليهود» ولا أن يرفضوا على نحو صريح أن يُفدَوا بطريقة 
المسيحيين. ولأنهم غزوا حضارة» فهم لم يستطيعوا تمثلها بطريقة المسيحيين ولا عزل أنفسهم عنها 
بطريقة اليهود. لا فداؤهم ولا حضارقم استطاعا أن يصلا يوماً إلى مرحلة الإثمار. 

مع ذلك فجاذبية الإسلام» قدرته على حمل القناعة في حيوات أنصاره الذين لا حصر هم» تبدو 
حقيقية بقدر ما يمكن أن تبدو محيرة» وذلك وفق معايير المأخوذة بعين الاعتبار حن الآن. يمكن بالطبع 
تفسير الحاذبية إلى حد ما. ففي الموضع الأولء إن مركز الحاذبية في ت ركيب غير مريح يستوجب الى 
حد كبير أن يفسّر بلغة إحدى القوى المفتاحية ال حاءت به إلى الوحود» أي قوة الغزو. في البداية 


(43) كان برنامج القاضي زاديين في اسطنبول القرن السابع عشر يتضمن كما أشار أحد أعدائهم؛ تعرية العثمانيين حن الكشف عن 
العجيزة ثم إلباسهم في منطقة الحقو بطريقة عرب الصحراء .ص ,1972 (L. V. Thomas, A Study of Naima, New Tork‏ 
9). وهكذا يبدو مناسباً القول إن الأصوليين صدقوا قول ناقدهم فظهروا ثانية في نيحد القرن الثامن عشر؛ تماماً كما أنه لا 
يفاجئنا أن إشراقية كاتب حلبي قدمت ملجأ غير واف لعصر النهضة العثماني» وأن القومية التركية كانت نتاج القرن العشرين. 

(44) من الأمور الملفتة للنظر أن في هاتين الحضارتين حاءت البوذية وذهبت دون أن تترك أي معيئ بخسارة ثقافية تبعث على الحزن. 


المسألة واضحة» أذ افا" بعد اناق کا ی ا فرك الآن بالعالم الإسلامي حلب إلى الإسلام عبر 
ا لك يكن O e aE‏ امييةاتساوم كنيانة اله 
فقط عبر الحقيقة القائلة» إنه ما أن انطلق» حي كان من الصعب إيقافه. وق الموضع الثانءلا يهم 
تاريخياً أن الإسلام احتفظ بنوع من الفرار من انزعاجاته الخاصة. والخلاص الذي أحهض في الإسلام 
الأرثوذكسي ما يزال ممكناً متابعته في مهدية الشيعة والريف؛ والحضارة الي قمعها الإسلام 
الأرث وكسي ما يزال ممكناً تثقيفها في وسط الشيعة والصوفية الأكثر تسامحاً ثقافياً. وفي الوقت ذاته فإن 
الشخصية الدينية لشكل الحكم الإسلامي» الممثلة على نحو سيء في الوقائع المبهرحة دون ذوق 
للحكومة الإسلامية» احتفظت بحيوية متواترة في المواحهة العنيفة للإسلام مع الفكر. لكننا نعيد من 
حديد» إن وجود طرق بحاة من قمعية التقليد الإسلامي لا تكفي لأن تعتبر سبباً الحاذبيته المتواصلة. 


لابد أن موضع هذه الحاذبية يكمن إلى حد ما في مساحة احتنبت حن الآن شؤون هذا الكتاب 
وشجونه: عالم البشر وسط عوائلهم. وهذا العالم بالطبع هو إحدى سمات الحياة البشرية واليّ يجب 
على كل ديانة» باستثناء ديانة الإنكار الكلي للذات» أن تفهمها؛ والمسيحية واليهودية لا تشكلان 
استثنائين. مع ذلك فا معن الذي تستطيعان بثه في هذا البحال هو معن نسبي إلى حد كبير عند الطرفين. 
ففي المسيحية» الحاضر الأسروي مفرغ من المع الديئ عبر الأمل بالخلاص المستقبلي» وإنتشارية الإثم 
الى تعطي لذلك الخلاص صفته المتقلقلة القلقة تحعل كل الحياة الأسروية متفسخة على نحو حذري 
وحتمي. إن من مميزات المسيحية هي إقامتها لأعرافها الدينية على فرضية فساد الزواج. وضوح هذه 
النتائج في اليهودية أقل بكثير» ومع ذلك يمكن اكتشافها: فمن ناحية يأخذ المع الديئي للحاضر 
الأسروي طابعاً نسبياً عبر الأمل بفداء قومي في المستقبل» ومن ناحية أخرى تنقوض أسسه عبر قساوة 
شرع لا يمكن تطبيقه على نحو كامل في الحياة العادية. وإذا كان القدر التقليدي المناسب للفتاة 
المسيحية هو الرهبنة النسائية» فإن القدر الحديث المناسب للفتاة اليهودي هو اليش الإسرائيلي. وقي 
المسيحية واليهودية على حد سواء تبدو وسيلة النعمة غير أكيدة أو كثيرة المطالب للغاية» والأمل با بمحد 
حيورا E Sg o‏ أسروية أن شكل غالا مقس ES‏ هذا 
العا لح. 

المسلمون بالمقابل لا يمتلكون الأمل اليهودي بفداء في هذا العالم ولا القلق المسيحي حول آمال 
الخلاص في العام الآټ» ونير شرعهم هو نير يستطيع البشر» على مستوى العائلة تله فا5 . 


(45) وهكذا فالشرع الإسلامي يحتل موقعاً وسطاً بين الشرع الفريسي (سواءاً في مذهب بيت شاي الأكثر صرامة؛ أو نسخة بيت 
هليل الأكثر تسا ومذهب الخلاص بالنعمة وليس بالشرع (سواء المتحد مع حرفية شرع آخرء كما هي الحال مع قبول 
الفاطميين بالشرع الأساسي للأئمة» أو مع شرع علماني عموماًء كما هي الحال مع القبول المسيحي بروما). (نحن ندين للدكتور 
إي. كولبرغ بهذا التشخيص للشرع الفاطمي). 


لكن في حين يعيش اليهود حياة اللاجئين الذين لا كرامة لهم بانتظار إعادتهم إلى موطنهم الأصلي» 
وينشغل المسيحيون في قافتهم غير اللائق بكرامتهم على الخلاص» يستطيع الإسلام على الأقل أن يتيح 
الان هدر را و ها وسط رخو هيه يكن ا عل لان فهر غيل ل خا هيل 
بطريقة الحاحام عقيبا؛ لكن كليهما لم يكن يحتاج ليتسلق عمودا بجا عن الله بطريقة القديس سمعان 
العتودي لقف كان الا رة اا ر ةا فى القافة الأسالانية رة عن رومااطيفية ا 
يوحد في الإسلام موازيات للقوى الشعورية الكامنة وال حعلت من الممكن أن يوحد في الما ركسية 
علمنة ليهودية مسيانية وفي الفرويدية علمنة لبروتستانتية مسيحية؛ والوحه الآخر الوحيد جاذبية 
المسلمين هو قهقهة نسائهم. لكن التعويض واقعي ج "ليوات ا ا 
العاديين. لقد انارت المنظومة العامة للمجتمع الإسلامي منذ زمن طويل؛ لكن تولي الإماء لمسؤولية 
الحياة العائلية لم يكن بأي شكل بعيد الأثر كتولي الملوكين لمسؤولية ا حياة العامة. وهكذا فالقداسة 
ال هربت من الحقل العام وحدت الأمان في ملجئها الخاص: المسجد الإسلامي يشير عبر الصحراء 
إلى مكة» لكن البيت الإسلامي يحتوي قبلته داحله. وقد تكون آخحر بقية من الغزوات الإسلامية أن 
المسلمين يستطيعون أن يشعروا بالراحة في بيوقم. 


مدخل مس تسل سانا سو قم امسو مو ا 9 
القسم الأول: الإسلام من أين Sees‏ 
1 - الماجرية اليهودية 10 
2 - الماجحرية دون يهودية 1 Sees‏ 
3 - البي مثل موسى 49 
4 - النسخ السامرية ا ا Seles‏ 
5 - بابل م و تسسات ASS‏ 1 
ملحق: القييْ؛ السبب والعرف Ol‏ 
القسم الثاني: الأنتيك ما مصيره؟ 0 
6 - الحضارات الإمبريالية OO‏ 
7 - أقاليم الشرق الأدن 100 
القسم الثالث: الإصطدام Selene Renee‏ 
8 - الشروط المسبقة لتشكيل الحضارة الإسلامية .......161 
9 - قدر الأنتيك 
1 - هوجرة الحلال الخصيب 9ب-ب-ب LTS‏ 
0 - قدر الأنتيك 
1 - المصادر الثقافية للهلال الخصيب ...........195 
11 - قدر الأنتيك 
1[ - تصلب الحضارة الإسلامية RE‏ 219 
2 - قدر الماحرية 001110100 
3 - الإسلام الصدوقي DIST‏ 
14 - قسوة التاريخ الإسلامي ZAI‏ 


